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 El fuego reúne y convoca en el juego desordenado de su llama a la rica diversidad de la 
existencia, diversidad que tiene que ver con las contradicciones de la vida interior, contradicciones que no 
encontrarán solución más que cuando la llama se apague, una vez que el mundo, totalmente consumido, 
deje de suministrarle combustible. Entonces las lenguas vivas de la llama se extinguirán en lo que es algo 
más que una vida humana y mundana: en la vida divina de la verdad. Lo que está en juego, lo que nos 
jugamos, es la propia verdad y no ya la pluralidad de caminos en el mundo de las apariencias, ni las 
contradicciones de la propia vida. Claro que la verdad sólo aparece al final. El final es su lugar. Nunca 
hay que darla por tenida, sólo vale como logro. Para nosotros, la verdad es una totalidad y sólo Dios la 
puede tener por participación. Y es que, para Él, la verdad no es resultado, sino que es dada de entrada, es 
decir, es dada por Él, es un don. Pero nosotros sólo al final la podemos contemplar. Por eso nosotros 
tenemos que sobrellevar esta división y estas contradicciones hasta el final (F. Rosenzweig, Der Stern der 
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 ُكَشُوي   نَأ  َِت َيَ ىلع  ِسانلا   نامز لا ىَق  ب َي  َنِم 
 ِملا سلإا لاإ  ُُه  سْا لاو ىَق  ب َي  َنِم  ِنآرُق لا لاإ  ُُه  سَْر 
مُهُدِجاسَم   ةَرِماَع يهو   بَارَخ  َنِم ىُد  لْا 
مُهُؤاَمَلُع   رَش نَم  َت َتَ  ِيَِدأ  ِءاِمَّسلا نِم 
مهدنع جرتخ ةنتفلا مهيفو دوعت.1 
 
Ḥadith 2/788 transmitido por Abū Isḥāq Ibrāhīm b. Muḥammad al-Bayhaqī en su Shuʾab al-Imān. 
                                                     
1 El texto del ḥadith dice: “Se acerca con prontitud a los seres humanos un tiempo en el que nada quedará 
ya del islām salvo su nombre y del Qur’ān no habrá más que su mero texto. Entonces, las mezquitas 
estarán repletas pero derruidas por la ignorancia y sus ‘ulamā’ serán los hombres más malvados de todos 
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  r ف f لا al 
 
Vocales 
Vocales Largas Vocales Breves 
ا ā ا َ  a 
و ū ا َ  u 
ي ī ا َ  i 
Dobles Diptongos 
ا ي  َ  iyy 
ī [final] 
و  َ  au 
aw 
ا و  َ  uww 
ū [final] 
ى  َ  ai 
ay 
 
En el artículo لا las letras solares no se asimilan en la transliteración.  
La alif maddah se translitera ā.  
La hamzah inicial no se translitera. 
Nota sobre la Transliteración 
Como regla general, se transliteran todos los términos. Se utilizan los plurales y 
los participios propiamente árabes salvo cuando se citan textos en que aparecen de otro 
modo, en cuyo caso se lo aclara.  
 
 Los nombres de individuos, estados, ciudades, regiones o lugares específicos, 
universidades, organizaciones políticas, medios de comunicación y meses del calendario 
hijrī se transliteran sin cursiva y no se incluyen en la siguiente lista. Las frases 
completas se transliteran y traducen en el cuerpo del texto. Así mismo, en el cuerpo del 
texto aparecen en árabe sin transliterar dos breves fragmentos de textos citados y 
traducidos. En las notas al pie se encuentra en árabe lo que haya sido originariamente 
escrito así en redes sociales. 
 
Se prefiere dejar en árabe una serie de términos y expresiones cuya traducción 
literal no es posible y para cuya hermenéutica existen una multitud de estudios 
especializados. Así, se intenta evitar la asociación automática con los sentidos que se les 
asocian frecuentemente en el mundo occidental, escapando a una lectura lineal que 
encapsule su riqueza intelectual transformándolos en pre-conceptos.  
 
Estos son: ʿabbāsī, pl.ʿabbāsiyyūn; alawīyyah; ʿaqīdah; anṣār; akhlaf; amīr, 
amīr al-muʿminīn; aṣl, nisbah aṣlī; ʿaqīdah; arkān al-dīn; aṣabiyyah; aslāf; ashāʾirah; 
ashbāl; bagh, pl. bughāt; barāʿah; bayʿah; bāqiyyah; bātiniyyah; bātinī qarāmitah; 
bidʿah; daʿwah; dawlah; dirham, pl. darāhim; dīn; dajjāl; al-masīḥ al-dajjāl; dunyā; 
durūz; fī sabīl ilāhi; fāhishah; fasād; fiqh; farḍ al-ʿayn; farḍ al-kifāyah; fatwā; fiqh; 
fitnah; fuqahāʿ; ghanīmah; ghuthāʿ al-sayl; harūriyyah; hashāshīn; hijrah, participio 
activo muhajir, pl. muhajirūn, fem. muhājirah, pl. fem. muhājirāt, nisbah hijrī; hizbī, 
pl. hizbiyyīn; nisbah fem. hizbiyyah; ḥadd, pl. ḥudūd; ḥadīth; ḥarram; ḥaramain; ḥasan; 
ḥikmah; hirāsah; ḥisbah; ḥākimiyyah; ḥizbiyyīn, nisbah ḥizbiyyah; ḥūthiyyūn; 
ḥusayniyyah; ibāḍiyyah; iftār; ihdād; imām, pl. aʿimmah; imān, al-imām al-akhbar; 
imāmah; imārah; iqlīm; irjāʿ; irtidād; ithnā ʿashariyyah; inghimāsiyyīn; ismāʿīliyyah; 
istishhād, pl. istishhādiyyīn; khalīfah; khilāfah; khārijiyy, pl. khawarij; khātam; khilāf; 
khuṭbah, pl. khuṭab; islām, nisbah islāmī, pl. islāmiyyūn, dār al-islām; kalām; kufr, dār 
al-kufr, nisbah kufrī; kāfir, pl. kāfirīn, kuffār, pl. fem. kāfirāt; kuffār asliyyīn; kurd, 
nisbah kurdī; jāhiliyyah; jahmiyyah; jamāʿah; jihād, participio sg. mujāhid, participio 
pl. mujāhidīn, fem. mujāhiddah, nisbah jihādī, nisbah fem. jihādiyyah; jizyah; lūtiyyah; 
mahdī; malāḥim; al-malḥamah al-kubrā; manhaj; mashāyikh; maṣlahah; millah; 
minbar; mubāhalah; muʿmin, pl. muʿminīn; mujaddid, pl. mujaddadūn; munāfiq, 
munāfiqūn; murjiʿah; murtadd, pl. murtaddīn; mutakallim, pl. mutakallimūn; 
muʿtazilah; muwaḥḥid, pl. muwaḥḥidūn, fem. muwaḥḥidah, pl. fem. muwaḥḥidāt; nakā, 
maṣdar nikāya; nashīd, pl. nashāʿid; nazzī, pl. nuzzā; nifāq; niyyah; nuṣayriyyah; 
qātala, maṣdar qitāl; qiblah; qāʾidīn; quʾūd; nisbah qawqāzī; rafaḍa, maṣdar rafd, 
participio activo rāfiḍ, rāfiḍah, pl. rawāfiḍ, nisbah rāfiḍī; rahmān; ribāṭ, pl. ribāṭāt; 
murābit, pl. murābitūn; riddah, ahl al-riddah; rusūl; salaf, nisbah salafī, nisbah fem. 
salafiyyah; siddīqī; sūrah; sunnah, nisbah sunnī, pl. sunniyyūn, ahl al-sunnah; ṣaḥābī; 
ṣaḥābah; ṣāliḥ; ṣafawī, nisbah fem. ṣafāwiyyah; salama, maṣdar salām, forma V 
aslama, participio activo muslim, pl. muslimūn, fem. muslim, fem. pl.  muslimāt; 
maṣdar islām, forma X istaslama, maṣdar istislām; shabbīḥah; shahādah; shaḥīd, pl. 
shuhadāʿ; sharīʿah; shaykh, pl. shuyūkh; shaytān, nisbah shaytānī; shīʿah, nisbah shīʿī, 
pl. ashyāʿ; sharika, masdar shirk, forma IV ashraka, participio activo mushrik, pl. 
mushrikūn; shuʿaytāt; shūrā, ahl al-shūrā; tāʿah; tābiʿ, pl. tābiʿūn; tajdid; takfīr, nisbah 
takfirī; ṭālibān; tamkīn; taqlīd; taqīyyah; taṣawwuf; tawallā, maṣdar tawallī; ṭāghūt, pl. 
ṭawāghīt; tawhīd, ahl al-tawhīd; tawāʿif mumtaniʿah; umawiyyah; ummah; al-walāʿ wa 
al-barāʿ; wālī, walī Allah, pl. awliyā Allah; wilāyah, pl. wilāyāt; yazīdiyyah; yawm al-
dīn; yawm al-qiyāmah; zakāh; zaydiyyah; zindīq, pl. zanādīq, zanādiqah, colectivo 
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0. Introducción 
El islam es una tradición discursiva una y múltiple a la vez (Asad, 1986: 7). Es decir, es un 
sistema de significados –y prácticas relacionadas con dichos significados– históricamente 
enraizado, inter-subjetivamente construido y socialmente transmitido de generación en generación. 
A lo largo del tiempo, sobre diferentes espacios, va modificándose pero sin dejar de invocar un 
corpus común de textos, conceptos, figuras y referencias históricas (Mandaville, 2015: 14). Los 
símbolos y las prácticas adquieren tanto un cierto significado como una eficacia específica a través 
de su lectura socio-política. Por ende, son definidos mediante determinados procesos en los que el 
poder –en la forma de coerción, disciplinamiento, institucionalización y conocimiento– ocupa un 
lugar central (Anjum, 2007: 660). Ahora bien, una tradición nunca es una tradición. Por el 
contrario, “pertenecer a una tradición no impide participar en vigorosos debates acerca de los 
sentidos de sus textos fundacionales, e incluso con respecto a si esos mismos textos de hecho son 
fundacionales, así como en la necesidad de reformar radicalmente dicha tradición” (Asad, 2003: 
195). Así, en nombre de la tradición, algunas tradiciones mueren, otras nacen y muchas entran en 
contradicción con otras (Gilsenan, 1983: 15). 
A partir de 1979, con ciertos eventos paradigmáticos como la revolución iraní, la invasión 
soviética a Afganistán, la introducción de una cierta lectura de la sharīʿah como ley criminal en 
Pakistán, la ocupación de la Masjid al-Ḥarām y los acuerdos de paz entre el Estado de Israel y la 
República Árabe de Egipto, pero especialmente desde el 2011, con la caída de los regímenes de 
Egipto y Túnez, el discurso público se “islamiza” crecientemente. El dīn deviene un camino para el 
dawlah. En distintas partes del mundo es cada vez más importante qué tiene para decir el islam al 
respecto de diferentes asuntos sociales, políticos y económicos (Berger, 2010: 5). Metafísica y 
epistemología se entrecruzan en una filosofía política que afirma que “el islam es la solución” (al-
islām huwwa al-ḥal). Sin embargo, si bien existen discursos políticos hechos en nombre del islam 
cuya creciente relevancia es indudable,1 ello no implica que –confundiendo el mensaje con el 
mensajero– pueda afirmarse que el “islam político”2 es un objeto tangible de estudio. 
En esta tesis se asume una premisa fundamental: el islam es mejor entendido con categorías 
teológico-políticas propiamente islámicas. Ciertamente, el peligro de esta asunción es caer en un 
esencialismo que suponga que los actores deben ser analizados con las categorías que ellos mismos 
hayan producido. Por supuesto, si las categorías analíticas están claramente definidas, se basan en 
                                                     
1 Una síntesis de las experiencias más relevantes del “islam político” contemporáneo se encuentra en (El-Katiri, 2009). 
2 Esquemáticamente, puede decirse que “el término “islam político” ha sido adoptado por un multiplicidad de 
académicos [principalmente occidentales] para identificar la aparentemente imprecedente irrupción de la religión 
islámica en el dominio secular de la política” (Hirschkind, 1997: 12). Una reflexión sobre el término se encuentra 
desarrollada a lo largo de las páginas de (Mamdani, 2004). Un resumen de diferentes definiciones del “islam político” 
que intenta, precisamente, dar un marco teórico general para una multiplicidad de perspectivas ideológicas y prácticas 
políticas se encuentra en (al-Khazendar, 2009: 1-5). 
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evidencias pasibles de ser analizadas y están construidas considerando las especificidades culturales 
de los diferentes actores, su origen es irrelevante. Sin embargo, al estudiar movimientos islāmiyyun 
debe resaltarse la dimensión teológica, más allá de la meramente ideológica. Los términos, 
definiciones y categorías teológicas son fundamentales a la hora de analizar textos islámicos 
políticos contemporáneos.  
Tanto las prácticas como los símbolos asociados con el islam han sido apropiados a lo largo 
del tiempo produciendo distintos significados, siempre cambiantes, recreando una multitud de 
narrativas (Schwedler, 2011: 135-138).3 El soporte de estas narrativas son las fuentes primarias. A 
pesar de su importancia, los análisis de fuentes primarias son tremendamente escasos, lo cual es 
señalado por una multitud de investigadores como un punto crítico (Crenshaw, 2000: 405; Silke, 
2001: 13; Schulze, 2004: 163; Lum, Kennedy y Sherley, 2006: 8; Silke, 2008: 101; King y Taylor, 
2011: 616; Schmid, 2011: 461; Schmid, 2013: 2, 20, 25, 30 y 55; Quiggin, 2013: 72-76).4 Es difícil 
abordar el pensamiento de los movimientos mujāhidīn contemporáneos sin comprender fuentes 
primarias en árabe, ya que la enorme mayoría del contenido que generan se encuentra en dicho 
idioma (Paz, 2004; Ulph, 2005a: 5-7), mientras que menos del uno por ciento está en inglés (Awan, 
2007b: 392).  
La tradición discursa islámica es un compuesto de significados constantemente apropiada y 
re-apropiada por individuos e instituciones, simbólica y prácticamente, en la vida cotidiana de 
aquellos que “habitan” en dicha tradición. Si bien no existe una “racionalidad”, “institución” o 
“filosofía” intrínsecamente “islámica”, la tradición simbólica islámica está caracterizada por una 
serie de premisas derivadas tanto del contenido como de la forma de los “discursos” fundacionales 
–textos, eventos históricos, figuras primigenias, etc. (Anjum, 2007: 662). En consecuencia, las 
fuentes primarias producidas por los mujāhidīn deben abordarse interdisciplinariamente (Brown, 
2011: 133) pero sobre una base ineludible: los conocimientos históricos, teológicos, filosóficos y 
filológicos del islām clásico.5 De este modo es posible encontrar un balance entre la consideración 
de la agencia del intérprete de la tradición operando en un contexto material determinado y la 
ponderación del poder de la tradición discursiva en sí misma (Asad, 1986: 17). 
En la actualidad, la mayor parte de los estudios sobre movimientos mujāhidīn se limitan a 
revisar literatura que, a su vez, se ha dedicado a revisar otra literatura (Silke, 2009: 39-43), 
generándose así “un sistema de investigación circular, cerrado y muy poco confiable; un bucle que 
                                                     
3 A partir del apartado 1. 4. 2 –“Dābiq: temas, meta-temas y narrativas” – el término “narrativa” tiene un sentido 
específico oportunamente definido. Hasta entonces, se lo usa en sentido general. 
4 Del mismo modo, “la mayor parte de los expertos en terrorismo nunca han estado ni remotamente cerca de un 
terrorista o siquiera de individuos con ideas radicales” (Bartlett, Birdwell y King, 2010: 8). 
5 En esta tesis se utiliza el término “teología” –y sus derivados– en sentido lato como lo “religiosamente normativo”, sin 
considerar las diferencias propiamente islámicas entre kalām, fiqh, etc. 
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se retroalimenta constantemente a sí mismo” (Dolnik, 2011: 5). Al no analizar fuentes primarias, los 
estudios no dejan de ser meros análisis teóricos (Zelin, 2013: 1). El objetivo debe ser no solamente 
“falsear” el modelo interpretativo propuesto (Horgan, 2012: 195-211) sino hacer de la investigación 
más que una mera “descripción” de la realidad (Schmid y Tinnes, 2015: 48-50; Schuurman y 
Eijkaman, 2013: 2). En vistas a evitar reproducir este loop no repetiremos un “estado de la 
cuestión” –sobre los modelos comunicativos de Dāʿish en general y sobre Dābiq en particular– que 
puede encontrarse fácilmente en la literatura organizadamente listada al final de la tesis.  
Las páginas de esta investigación proponen una suerte de “microhistoria” de la narrativa 
desplegada por el al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-ʿIrāq wa al-Shām –conocido por su acrónimo 
“Dāʿish”– a lo largo de los quince números de su revista Dābiq, editados entre el cinco de julio del 
2014 y el treinta y uno de julio del 2016 a través de su agencia de comunicación al-Ḥayāh. El 
primer capítulo se denomina “La daʿwah virtual”. Tiene tres apartados. En el primero, “La daʿwah 
virtual de la jihād” se traza una breve historia de este fenómeno. En el segundo, “Al-Dawlah al-
Islāmiyah fī al-Irāq wa al-Shām: historia y doctrina” se resume la génesis de Dāʿish, así como sus 
principales líneas doctrinales. En el tercero, “La daʾwah virtual en Dāʿish”, se estudia 
específicamente el uso de internet por Al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-Irāq wa al-Shām. En el cuarto –
a través de sus dos sub-apartados, “Dābiq: entre un sistema alternativo de control y un sistema 
alternativo de significado” y “Dābiq: temas, meta-temas y narrativas”– se despliega el marco 
teórico sobre el cual se sostiene el análisis de Dābiq. En el tercer apartado, “Análisis cuantitativo de 
Dābiq”, se realiza un detallado estudio de la revista. El cuarto apartado se titula “Análisis 
cualitativo de Dābiq”. En cada uno de sus sub-apartados, “Leyendo a Dābiq”, “Los mensajes, 
temas, meta-temas y narrativas de Dābiq” y “El camino del “yo” al “nosotros” en Dābiq”, se 
estudian los resultados obtenidos por el análisis desplegado en el apartado anterior. Luego de la 
conclusión, la tesis finaliza con un apéndice de ochenta y un imágenes –fotografías, screenshots de 
videos, publicaciones en diversas redes sociales y documentos originales. Al finalizar, una extensa 
lista de textos, actualizada y convenientemente organizada, señala el punto de partida bibliográfico 
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 1. La daʾwah virtual 
 1. 1 La daʾwah virtual de la jihād 
Comunicar la violencia de la guerra mediante imágenes y descripciones textuales no es un 
fenómeno nuevo (Martschukat y Niedermeir, 2013). De hecho, “la historia de la guerra podría ser 
narrada como la historia de las tecnologías visuales [que la retratan]” (Friis, 2015: 728). 
 
“A la par de la “máquina de guerra” siempre ha existido una “máquina de representar [la guerra], 
capaz tanto de darle a los militares un acercamiento a la acción que se está desarrollando, como de 
acercar a los ciudadanos al campo de batalla” (Virilio, 2009: 4). 
 
En la contemporaneidad, la comunicación no se limita a informar “sobre” los conflictos, 
sino que se vuelve una parte inherente de ellos mismos. En nuestras sociedades mediáticamente 
saturadas (Friis, 2015: 731), donde se desea una cobertura instantánea de los acontecimientos 
(Barthel, Shearer, Gottfried y Mitchell, 2015: 2-14), la tecnología transforma el modo en que los 
horrores de la guerra son comunicados, generando nuevas formas de producir –y de poner en 
circulación– el contenido de las noticias. Así, se hace cada vez más difícil entender cabalmente un 
conflicto sin considerar el modo en que ese conflicto es “traído a casa”. Las imágenes, los videos y 
las narraciones afectan el modo en que se perciben los “hechos” de la guerra. La era digital 
transforma no solamente “qué” puede verse de la guerra, sino también “quién” puede producir, 
elegir y difundir las imágenes de lo que ocurre. Dichas “imágenes” –en sentido amplio– se 
transforman en “armas” (Howard, 2015: 1) cuyo fin es “presentar las acciones violentas de un grupo 
como legítimas, buscando tanto alcanzar la simpatía de una audiencia específica como intimidar a 
los oponentes” (Lovelace, 2014: 2). Entonces, la esfera de la comunicación se transforma en un 
terreno de batalla donde los participantes se enfrentan constantemente por dominar el flujo de la 
información (Wolfsfeld, 1997: 5). 
 Hoy en día, la representación de la guerra es la “condición ontológico-política” de la guerra 
misma (Friis, 2015: 731). Al mostrar lo que puede ser visto –y lo que no– y por ende lo que puede 
ser pensado, dicho y hecho al respecto, esta representación está a la base de los esquemas 
interpretativos en el marco de los cuales los conflictos son entendidos. Por ende, estas 
representaciones conducen a la reificación de las identidades políticas, así como al establecimiento 
de las relaciones de poder a través de las que se producen las dicotomías dentro de las cuales esas 
identidades se construyen. La función de las imágenes –de nuevo, en sentido amplio– no es 
simplemente “exhibir” la guerra. Por el contrario, dichas imágenes producen aquello que es 
finalmente considerado como la “realidad” (Butler, 2010: xiii). Diversos estudios han demostrado 
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cómo la realidad virtual es, o “funciona” como, “la” realidad incluso para los combatientes en el 
terreno (Carter, Maher y Neumann, 2014: 29). Es decir, opera “perfomativamente”. 
Desde hace ya casi dos décadas, diversos estudios llaman la atención sobre el modo en que 
internet incide en la estrategia de los grupos mujāhidīn. Con el neologismo “netwar”, dichos análisis 
caracterizan un nuevo esquema de conflicto, donde los protagonistas llevan a cabo sus campañas 
fundamentalmente en el espacio virtual –o sea, internetted– sin contar necesariamente con una 
conducción central precisa (Zanini y Edwards, 2001: 29-60). En el mismo contexto, diferentes 
investigaciones analizan las implicaciones de las nuevas formas de comunicación en la región del 
MENA, preguntándose por la relación entre “el espacio hiper-mediático y la agenda política” 
(Kraidy y Mourad, 2010: 1). En este “espacio hiper-mediático”, “dado que cada vez más personas 
son al menos teóricamente capaces de darle forma a un mensaje y transmitirlo […] es paralelamente 
posible esperar también la multiplicación de los discursos en la vida pública” (Kraidy y Mourad, 
2010: 2). Uno de esos “discursos” es la jihād.  
En los últimos diez años, internet6 se ha convertido en la principal plataforma para la 
diseminación de la cultura e ideología de la jihād.7 El enfrentamiento ideológico que subyace a la 
denominada “guerra global contra el terror” encuentra crecientemente en internet un importante 
campo de batalla (Raab, 2012: 41). Los sitios que divulgan la propaganda de las organizaciones 
terroristas, así como su nivel de desarrollo técnico, no dejan de crecer (Awan, 2007b: 403). En ese 
sentido, es posible afirmar que la actual guerra en Siria –epicentro de la jihād global– es el conflicto 
más mediatizado de la historia (Carter, Maher y Naumann, 2014: 7). 
En parte, la “condición necesaria” –aunque obviamente no suficiente– de este crecimiento 
son los grandes atributos de internet que han convertido el espacio virtual en particularmente ameno 
para que “los terroristas diseminen su ideología, convoquen a su apoyo, expandan el miedo y la 
alarma entre sus enemigos, radicalicen y recluten nuevos miembros, impartan instrucciones tácticas 
y enseñen a usar armas y explosivos” (Chang, 2015: 8). A grandes rasgos, estos atributos son los 
siguientes. En primer lugar, el fácil acceso y el bajo costo. Con sólo contar con un ordenador 
portátil conectado a una línea telefónica –o incluso un teléfono móvil, con Wireless Application 
Protocol (WAP)– una persona en cualquier lugar del mundo puede tener acceso a la misma realidad 
                                                     
6 “Internet es un sistema global de networks inter-conectadas, con el objetivo de compartir data. Es el resultado de un 
proyecto –ARPANET– iniciado a comienzos de la década de los años sesenta y financiado por DARPA. Internet no 
ofrece servicios a los usuarios, sino que sirve principalmente para inter-conectar las networks en las que están 
localizados los servicios, como los servicios de e-mail, la transferencia de archivos digitales o la WWW. Por otro lado, 
la WWW es un servicio de información desarrollado por el CERN a comienzos de la década de los años noventa. Es un 
espacio digital en el marco de internet, destinado a la publicación de contenido multimedia –textos, imágenes, videos, 
audios, etc.– y a la implementación de servicios varios como la descarga de software, programas, data, apps, 
videojuegos, etc. Además, permite a los usuarios acceder a la información de una webpage a través de otra, con lo cual 
reproduce su propia estructura radial” (De Cuia, 2015: 23). 
7 Al respecto, consultar (Bunt, 2003), (Atran, 2005: 8-11) y (Weimann, 2006).  
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virtual que cualquier otra con el equipo más sofisticado –lo que pone en igualdad de condiciones, al 
respecto, a los terroristas con las fuerzas de seguridad (Sein y Janbek, 2001: 35; Gane y Beer, 2008: 
7-8).8 Además, los mujāhidīn pueden proveerse de sus propias networks, mediante módems 
satelitales con las que se crean hotposts y redes basadas en pop-up Wi-Fi en áreas donde las 
networks han sido temporalmente desactivadas, como durante los últimos años ha ocurrido varias 
veces en Siria e Iraq.  
En segundo lugar, la capacidad de mantener el anonimato. La simplicidad para obtener 
direcciones de correo electrónico, la posibilidad de publicar de modo anónimo en los foros, los 
Internet Relay Chats (IRC), las redes peer-to-peer (P2P), la posibilidad de enmascarar la IP 
utilizando TOR y los servidores proxy garantizan el anonimato en el espacio virtual. En tercer lugar, 
la inmediatez. Mientras que un periódico refleja las noticias ocurridas veinticuatro horas atrás, la 
comunicación virtual permite que la noticia aparezca en “tiempo real”, en el mismo momento en 
que ocurre. En cuarto lugar, mientras que la difusión del contenido generado por los medios de 
comunicación tradicionales se ve espacial y temporalmente limitado, la audiencia de las noticias 
transmitida vía internet es –al menos potencialmente– ilimitada.  
En quinto lugar, mientras que los medios clásicos son estructuralmente uni-lineales –van del 
medio productor a la audiencia receptora–, las interfaces virtuales crean una “red” en la cual se 
produce una imbricación entre el productor de la noticia, el mensaje transmitido y aquel a quien va 
dirigida. En sexto lugar, el mensaje en sí mismo se transforma por la posibilidad de darle un 
contenido simultáneamente sostenido en textos, gráficos, animaciones, audio y video (Awan, 
2007b: 390-391). Por último, internet genera la sensación de una cierta “intimidad remota” (Berger, 
2015: 66) entre simpatizantes de una misma causa, aunque estén separados por grandes distancias. 
Los medios de comunicación mujāhidīn tienen cuatro grandes objetivos: ser –y ser vistos 
como– una fuente “autorizada” de noticias; difundir la propaganda de las organizaciones terroristas, 
ya sea en lo relativo a su posiciones “teóricas” o a sus acciones “prácticas”; dar lugar al 
entrenamiento concreto para potenciales militantes; y convertirse en un espacio de expresión y 
debate para sus simpatizantes (Awan, 2007b: 396-397). La naturaleza de cada uno de estos 
objetivos cambia en relación con la audiencia a la que cada medio dispone dirigirse. A muy grandes 
rasgos, todo el contenido generado en internet por los grupos mujāhidīn podría ser dividido en cinco 
categorías: adoctrinación religiosa; novedades de combate; reportes sobre la vida diaria en el 
terreno; amenazas contra el mundo occidental; y comunicaciones interpersonales –en el caso de las 
redes sociales. A su vez, podrían definirse cuatro audiencias: los simpatizantes y militantes, la 
población a la que se dice servir, los enemigos y la opinión pública internacional (Weimann, 2006: 
                                                     
8 Al respecto, consultar también (Metz, 2012: 80-90) y (von Behr, Reding, Edwards y Gribbon, 2013). 
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38). En relación con la primera audiencia, el objetivo general parece ser la radicalización (Atran, 
2005: 8-11; Ulph, 2005a: 5-7; Ulph, 2005b: 1-2) y no meramente la “predicación a los ya 
convencidos” (como se afirma en Awan, 2007b: 400). Con la disolución del último khilāfah, la 
ummah deviene una “comunidad imaginada”  (Sheikh, 2002: 47). En la actualidad, la ontología 
pan-islámica es redescubierta por la daʿwah contemporánea en el formato de jihād virtual que 
batalla por la ḥākimiyyah 2.0. 
Es posible dividir la historia de la daʿwah virtual –considerando los medios de 
comunicación utilizados– en cuatro etapas (siguiendo a Zelin, 2013: 4-6), las cuales en ocasiones se 
superponen entre sí. La primera etapa transcurre desde mediados de los años ochenta hasta 
comienzos de los años noventa. Los primeros mujāhidīn en convocar a una “daʿwah virtual” son los 
rebeldes chechenos (Lewis, 2005), quienes a mediados de los noventa distribuyen videos en las 
comunidades islámicas occidentales para llamar la atención sobre lo que estaba ocurriendo (Maher, 
2007: 145; Bowyer, 2015: 26). Los medios de comunicación utilizados en esta primera etapa son las 
khuṭab, los ensayos, panfletos, las conferencias grabadas en dichos videos y las revistas impresas. 
Un ejemplo es la revista Ṣawt al-jihād.9 [Ver imagen 1.] 
La segunda etapa comienza al despuntar la década de los años noventa. El principal medio 
de comunicación son los sitios de internet, en los cuales un individuo propietario de un dominio, 
representando una determinada organización, tiene un completo monopolio sobre el contenido. A 
partir de 1999, cuando menos de la mitad de las organizaciones de mujāhidīn tiene un sitio web 
(Winkler y Daumber, 2014: 1), todos ellos de muy limitado alcance (Wilkinson, 1997: 675), se 
produce un crecimiento exponencial. Tandhīm al-Qāʿidah es el primer movimiento que comprende 
la potencialidad de mover la guerra del terreno físico al ciberespacio (Coll y Glasser, 2005: 1). En 
febrero del año 2000 Tandhīm al-Qāʿidah crea su primera web oficial: maalemaljihad.com. En 
marzo del 2001 le sigue alneda.com, y al poco tiempo Tandhīm al-Qāʿidah crea al-Shāhāb Media 
Production Establishment. [Ver imagen 2.] En esa misma época surgen otros sitios web no 
directamente conectados con al-Qāʿidah, pero que simpatizan con su visión: Azzam Publications, 
Tibyān Publications y Sawt al-Qawqāz. Los websites de estos tiempos existen todos en el marco de 
la denominada “web 1.0”. Este primer modelo de WWW es exclusivamente de lectura, muy poco 
interactiva y supone un formato de comunicación vertical, implicando una mínima participación de 
los usuarios (Manovich, 2001: 35) que no pasan de ser, estrictamente, “consumidores”. Así, su 
capacidad de reclutamiento es limitada ya que, para conocer a los potenciales interesados, las 
organizaciones mujāhidīn no pueden más que aguardar que visiten sus websites o participen de salas 
de chat específicas. 
                                                     
9 Ṣawt al-jihād es ensalzada en Dābiq 5, 2014e: 26. 
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La tercera etapa comienza a mediados del nuevo milenio. En esta etapa se produce un 
cambio radical, ya que el medio de comunicación pasan a ser las plataformas –blogs y foros– de la 
denominada “web 2.0”. La principal característica de esta etapa es la posibilidad de interactuar 
fácilmente tanto entre administradores y usuarios como entre los mismos usuarios (Chang, 2015: 
20). Por un lado, los websites comienzan a contener más contenido generado por los propios 
usuarios, con más archivos de audio, videos, downloads y uploads. Por otro lado, la web 2.0 ofrece 
plataformas interactivas que implican un alto grado de participación (Soca y Eber-Schmid, 2014). 
Este alto grado de implicación de los usuarios facilita el “narrowcasting”; es decir, la posibilidad de 
dirigir mensajes selectivamente a distintos grupos de usuarios en base a las preferencias que ellos 
mismos hayan ido determinando a través de su propio uso de internet (Weimann, 2014: 3).  
 
 Web 1.0 Web 2.0 
Contenido 
Lectura (consumo; download) Lectura (escritura; upload) 
El contenido se “posee” El contenido se “comparte” 
Focalización en compañías Focalización en comunidades 
La información tiende a ser estática, y el 
update de la información se produce en una 
sola y única vez 
La información tiende a ser dinámica, y la 
información tiende a sufrir downloads y 
nuevos uploads constantemente 
Tecnología 
Client-server network: el servidor satisface 
las necesidades del usuario-consumidor 
Peer-to-peer network: todas las partes tienen 
las mismas capacidades operacionales que 
todas las demás 
Tiende a estar centrada en el software Tiende a estar centrada en apps 
Homepages Blogs, perfiles en redes sociales, wikis 
Wire (PC) Wireless (dispositivos móviles) 
Asincronía (por ejemplo, el correo 
electrónico) 
Sincronía (por ejemplo, chats en vivo) 
Seguridad 
El webmaster tiene control del contenido. 
Hay una sola fuente de información 
El control del contenido está en manos de 
los usuarios. Hay múltiples fuentes de 
información 
La información sigue una organización 
rígida 
La información se procesa y organiza a 
múltiples niveles simultáneamente, mediante 
el tagging 
 
Grandes diferencias entre la web 1.0 y la web 2.0 (De Cuia, 2015: 26) 
 
En los foros, los administradores facilitan la diseminación del contenido producido por las 
organizaciones de mujāhidīn –a las que no necesariamente están ligados orgánicamente. Si bien 
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tienen el poder de eliminar threads y borrar usuarios, dirigiendo a la comunidad virtual en una 
cierta dirección, los participantes pueden agregar los contenidos que deseen, conversando 
horizontalmente con otros usuarios. Ejemplos son el Foro Anṣār al-Mujāhidīn –el más grande, en 
términos de su cantidad de participantes, en inglés–, el Foro Shamūkh al-Islām y el Foro al-Fidāʿ al-
Islām. [Ver imagen 3.] 
Mediante el “narrowcasting”, las organizaciones de mujāhidīn convierten blogs y foros en 
“cámaras de eco”, reforzando los intereses y las emociones demostradas mediante un mensaje 
constante que incide sobre ellas (Neumann, 2013: 437). Así, los usuarios adquieren en el marco del 
blog o foro donde participan un cierto “sentido de realidad” (Neumann, 2013: 437) mediante el cual 
los administradores impulsan la generación de “comunidades virtuales de extremistas” (Chang, 
2015: 8). En el marco de estas “comunidades virtuales” los usuarios son paulatinamente 
radicalizados mediante diferentes estrategias, incluyendo la discusión de tópicos emocionalmente 
significativos para los diferentes participantes –a partir de lo que se determina sobre la base de sus 
hábitos de consumo de información– y siendo introducidos a otros presuntos “simpatizantes” –en 
realidad, activistas entrenados para tal fin (Weimann, 2014: 6). Cuando los simpatizantes son 
considerados ya potenciales reclutas, se los conduce a sub-foros más privados y seguros (Chang, 
2015: 10). A su vez, los foros y blogs permiten a las organizaciones mujāhidīn proyectarse, 
identificando tópicos populares y construyendo sus estrategias en base a ellos (Chan, 2015: 19). 
La última etapa comienza a finales de la primera década del nuevo milenio. En su centro se 
encuentran las redes sociales.10 En cada perfil de Facebook, Twitter, Instagram, Ask.fm, PalTalk, 
JustPaste.it, Kik, Soundcloud, Tumblr, o en apps como Hootsuite, Tweetbote, BufferApp o IFFT, 
quien está a cargo es un individuo en particular. Las nuevas tecnologías generan la posibilidad de 
un compromiso de baja intensidad –sin que sea necesario viajar a una zona de conflicto– y en un 
entorno menos permeable al control de las fuerzas de seguridad. Se facilita además la 
multiplicación del mensaje, mediante la creación de ejércitos de botts que reproducen miles de 
veces el mismo contenido. En esta etapa los videojuegos comienzan a ser utilizados por las 
organizaciones terroristas. En los videojuegos se crean comunidades virtuales con un numeroso 
grupo de integrantes que hablan entre ellos anónimamente, generándose sub-grupos que se 
focalizan en una determinada narrativa, en un contexto específico y que reciben constantemente 
mensajes de alto contenido emocional (Manovich, 2001: 247). Si entre los “usuarios” participan 
                                                     
10 Las “redes sociales” son “un conjunto de aplicaciones basadas en internet que en el marco de la web 2.0 permiten la 
creación e intercambio de contenido generado por el usuario” (Kaplan y Haenlein, 2010, p. 61). Las redes sociales 
pueden dividirse en cuatro grandes categorías, de acuerdo tanto a sus propósitos como al formato de interacción entre 
los usuarios: inter-user communication and networking platforms, como Facebook; discussion sites, incluyendo aquí al 
blogging –ejemplo de lo cual es WordPress– y el micro-blogging –ejemplo de lo cual es Twitter; collaborative projects 
–ejemplo de lo cual son todos los proyectos wiki; y content communities –entre las cuales cabe mencionar a Instagram, 
Pinterest y Youtube (De Cuia, 2015: 24-25). 
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activistas entrenados para reclutar potenciales militantes, “la interfaz gráfica puede ser transformada 
en una verdadera interfaz cultural” (Manovich, 2001: 83). [Ver imagen 4.] 
Cada etapa señala la preponderancia de un modo de comunicación, pero sin que los restantes 
hayan quedado completamente dejados de lados. Por ejemplo, aunque Twitter ofrece la flexibilidad 
y la seguridad necesarias para cuando los foros online no funcionan –sea por problemas técnicos, 
porque son atacados por los servicios de inteligencia o porque los administradores deciden darlos de 
baja momentáneamente por cuestiones de seguridad– o para actualizar información en situaciones 
urgentes como en el caso de los tweets que pueden verse en la screenshot de la cuenta de al-Shabāb, 
al-Qāʿidah continúa divulgando su contenido a través de los foros online, ya que le garantizan la 
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Sociedad en general 
 
Comparación entre los diferentes modelos de comunicación de los mujāhidīn (Zelin, 2013: 4) 
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 Este desarrollo en cuatro etapas temporalmente sucesivas también puede ser visto como el 
creciente impulso tomado por lo que se denomina la “fast media” –frente a su contraparte, la “slow 
media”. Sin embargo, si bien los motivos citados hacen a las redes sociales preferibles para las 
organizaciones de mujāhidīn, debe ser relativizada la ilusión de autenticidad, como si se tratara 
solamente de la actividad espontánea de una generación acostumbrada –previamente a su 
incorporación en las filas de la jihād– a la utilización de dispositivos móviles.  
 
“La transmisión online de imágenes e información es controlada mucho más estrictamente de lo que 
se sostiene generalmente. Existe evidencia de que las comunicaciones de los mujāhidīn son 
restringidas y solamente un escaso número de militantes son confiados con la posibilidad de participar 
en las redes sociales” (Klausen, 2014: 1) 
 
De cualquier modo, no cabe negar que, mediante las herramientas que brinda la web 2.0, los 
grupos de mujāhidīn han dejado de ser consumidores para pasar a ser productores de impacto, 
desollarando una entrategia que descansa tanto sobre el espectáculo del terrorismo como sobre el 
terrorismo del espectáculo (Baudrillard, 2013: 27).  Es necesario ver qué diferencia a Dāʿish, 
considerando que “ha demostrado un alto grado de familiaridad en su utilización de las tecnologías 
modernas de comunicación, explotando internet y las redes sociales con una capacidad de 
marketing sin paralelo” (Manciulli, 2015: 8), alcanzando un grado de audiencia cada vez mayor 
(Farwell, 2014: 49). 
 
 1. 2 Al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-Irāq wa al-Shām: historia y doctrina11 
 Los orígenes de Dāʿish pueden rastrearse hasta Abū Muṣʿab al-Zarqāwī. Al-Zarqāwī es un 
militante jordano formado con Abū Muḥammad al-Maqdisī. Al-Maqdisī es el autor en 1984 del 
célebre Millah Ibrāhīm12 –donde toma las ides de Juhaymān al-ʿUtaybī, el líder del grupo que ocupa 
la Masjid al-Ḥarām en 1979. En su Millat Ibrāhīm, al-Maqdisī afirma que los actuales gobernantes 
islámicos son ṭawāghīt cuyo kufr al-riddah es aun peor que el primigenio al-kufr al-aṣlī. Por ende, 
los musulmanes deben dejar de darles su tawallī. La aplicación práctica de esta ʿaqīdah es la jihād, 
divida entre qitāl al-nikāya y qitāl al-tamkīn. Sin embargo, a diferencia de lo que luego hará al-
Zarqāwī, le aplica el takfīr a individuos específicos y no a poblaciones en general (Wagemakers, 
2009: 281-297; Elmaz, 2012: 15-36). Además, al-Maqdisī es un precursor en la utilización de 
medios de comunicación (Musselwhite, 2016: 111). 
                                                     
11 Una línea de tiempo entre el 20 de marzo del 2003 y el 22 de noviembre del 2014 se encuentra en (Stern y Berger, 
2015: xv-xxii). Para ver una reconstrucción detallada de la historia de Dā‘ish basada no en literatura secundaria sino 
principalmente en fuentes primarias en árabe, consultar (al-‘Ubaydi, Lahoud, Miltion y Price, 2014: 8-22) y (Bunzel, 
2015). Para una historia de las relaciones entre Dā‘ish y al-Qā‘idah, ver (Zelin, 2014). 
12 Precisamente, el primer número de Dābiq contiene una extensa discusión respecto de la millat Ibrāhīm. 
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 Al-Zarqāwī y al-Maqdisī se conocen en Pakistán en 1991. Retornan a Jordania en 1993, 
donde son prisioneros entre 1994 y 1999, acusados de difundir los textos de al-Maqdisī, 
considerados propaganda extremista (Lahoud, 2010: 205-206). En 1999 al-Zarqāwī reinicia su 
actividad terrorista en Jordania, por lo cual debe huir al poco tiempo primero hacia Pakistán y luego 
desde allí a Afganistán, donde conoce a bin Lādin. Si bien dicho encuentro –entre los miembros de 
la elite intelectual de al-Qāʿidah y alguien con un pasado criminal sin formación académica alguna– 
no parece haber terminado demasiado bien, en parte por diferencias teológicas con derivaciones 
políticas, los amplios contactos de Al-Zarqāwī le garantizan la financiación de bin Lādin para crear 
un campo de entrenamiento en Harāt –en principio no oficialmente bajo el ala de al-Qāʿidah pero sí 
con el consentimiento explíticito del Mulla ʿUmar (Stern y Berger, 2015: 16-17; Weiss y Hassan, 
2015: 11-14). Allí, nace en el 2000 Jund al-Shām, que en el 2003 se transforma en Jamāʿat al-
Tawḥid wa al-Jihād.13 La formación es concebida no exclusivamente como un cuerpo militar sino 
como una mujtamaʿ antecesora del dawlah futuro que aspiraban a originar (Lahoud, 2014: 8-9; 
Tønnessen, 2015: 48).  
 Jamāʿat al-Tawḥid wa al-Jihād no tiene grandes éxitos hasta que con la invasión 
norteamericana a Iraq al-Zarqāwī ve una oportunidad para actuar en ese contexto. Sin embargo, 
herido en batalla en el 2002 debe escapar a Irán y desde allí a Iraq, donde establece un lazo con la 
organización kūrdī Anṣār al-Islām.14 Anṣār al-Islām es el resultado de la fusión, tras la invasión 
norteamericana, de Jund al-Islām, fundada por un enviado de al-Zarqāwī, Abū Raḥmān al-Shāmī, y 
otros grupos menores. Las operaciones de al-Zarqāwī le dan fama por su espectacularidad –como 
cuando en un ataque en agosto del 2003 en Bagdad es asesinado el enviado especial de las Naciones 
Unidas, S. Viera de Mello– y sectarismo –atacando diversos sitios sagrados para la shīʿah, como 
también ese mismo mes de agosto el mausoleo del imām ʿAlī en Najaf.  
En octubre del 2004, al-Zarqāwī le da su bayʿah15 a Usāma bin Lādin (Zelin, 2014: 2) 
cambiando el nombre de Jamāʿat al-Tawḥid wa al-Jihād a Tanẓīm Qāʿidat al-Jihād fī Bilād al-
Rāfidayn –en referencia al Tigris y el Éufrates. Sin embargo, la “incorporación” a al-Qāiʿdah no es 
estrictamente tal. El liderazgo central de al-Qāʿidah cuestiona el virulento sectarismo anti-shīʿah de 
al-Zarqāwī y su reticencia a subordinarse a las órdenes centrales (Lahoud, 2014: 13).16 
 En febrero del 2006, tras la unión con otros grupos de sunniyyūn, al-Zarqāwī cambia el 
nombre de la organización a Majlis Shūrā Mujāhidīn fī al-Irāq. El Majlis está liderado por un tal 
Abū ʿAbd Allāh al-Rāshid al-Baghdādī. Ahora bien, no sólo al-Zarqāwī no le da su bayʿah sino que 
                                                     
13 Jamā‘at al-Tawḥid wa al-Jihād es mencionada en Dābiq 1, 2014a: 35. 
14 La ba‘yah de Anṣār al-Islām a Dā‘ish aparece en Dābiq 4, 2014d: 21-22. 
15 Sobre el sentido de la bay‘ah en al-Qā‘idah y Dā‘ish, consultar (Wagemakers, 2015: 98-106). 
16 De cualquier modo, en Dābiq nunca se critica al propio bin Lādin sino que al hacerlo se refiere al “nuevo” liderazgo 
de la organización que toma el control tras su muerte. Al respecto, ver Dābiq 2, 2014b: 26. 
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los comunicados emitidos por el Majlis –el primero de los cuales tiene como fecha el 15 de febrero 
del 2006– cuentan además también con la firma de Tanẓīm Qāʿidat al-Jihād fī Bilād al-Rāfidayn. El 
siete de junio del 2006 al-Zarqāwī es asesinado por un ataque aéreo. El inesperado evento provoca 
el descalabro del liderazgo, asumido por Abū Ḥamzat al-Muhājir –Abū Ayyūb al-Maṣrī. Al-Muhājir 
no le da su bayʿah a bin Ladīn sino –rápidamente, el diez de noviembre del mismo año– a Abū 
Umar al-Baghādī. Nace así una nueva organización, la cual toma dos nombres paralelamente: se 
hace llamar tanto Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah, presentándose como el estado de los iraquíes 
sunniyyūn, como Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq, presentándose como un estado para todos los 
musulmanes sunniyyūn del mundo (Bunzel, 2015: 18).  
Supuestamente, esta nueva organización está subordinada al liderazgo central de Ayman 
Muḥammad Rabīʿ al-Ẓawāhirī, quien tras la muerte de bin Lādin asume el control de al-Qāʻidah. 
Ahora bien, la bayʿah siempre es de una persona a otra –y no puede ser, teológicamente, colectiva. 
En consecuencia, a partir de ese momento ya no hay cuanto menos una ligazón institucional con al-
Qāʻidah. Si como al-Qāʿidah afirma al-Baghādī le dio, aunque no públicamente, su bayʿah a al-
Ẓawāhirī, entonces al-Baghādī habría traicionado su juramento de lealtad (Zelin, 2014: 6). En este 
momento, la mujtamaʿ comienza a mutar en dawlah. En abril del 2007 se presenta el primer 
“gabinete” de diez ministerios –el cual se extiende hasta su recambio en septiembre del 2009. Entre 
los ministerios, uno corresponde al área de prensa y comunicación (al-Tamini, 2015: 118).  
En este tiempo nace también la bandera de Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq –la cual luego 
heredará Dāʿish. A comienzos del 2007, comienza a utilizar una bandera negra con la shahādah, 
alrededor de la cual aparece un círculo blanco. El color negro es escogido –al igual que lo hace 
antes al-Qāʿidah para su propia insignia– por haber sido utilizado, supuestamente, tanto en las 
primeras batallas entre Muḥammad y las tribus de Quraysh como luego en la rebelión de los 
ʿabbāsiyyūn contra el al-khilāfah al-umawiyyah (McCants, 2015: 20) El circulo blanco señala 
entonces la diferencia con al-Qāʿidah, al indicar que el Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq –hoy 
Dāʿish– cuenta con el “sello” profético –el khātam al-rusūl. Así, la bandera ya no es la de una 
organización en particular –al-Qāʿidah o Dāʿish– sino que es la bandera del islam. Dāʿish no es una 
organización más, es el islam (Musselwhite, 2016: 124). 
 Al comienzo, Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah focaliza sus esfuerzos en el noroeste de Iraq, en 
la provincia de Anbār, una región poblada mayoritariamente por tribus de sunniyyūn 
empobrecidos.17 A fines del 2006, la organización liderada por al-Baghādī domina toda la zona. La 
alianza con las tribus es propiciada por el contexto crecientemente sectario generado tanto por la 
nueva Constitución iraquí del 2005 como por los crecientes desplazamientos forzados provocados 
                                                     
17 La importancia que Dā‘ish le da a las tribus se ve reflejada, por ejemplo, en Dābiq 1, 2014a: 12. 
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por el interés del gobierno central de generar un re-ordenamiento interno sobre bases étnicas y 
religiosas.  
 Sin embargo, al poco tiempo el asesinato de los miembros del consejo parlamentario local 
provoca una rebelión de las tribus que concluye en la instalación de una base norteamericana en la 
zona. En ese contexto, se forma Abnāʿ al-ʻIrāq, una milicia –también conocida como los Ṣaḥwat al-
Anbār– constituida por milicianos de la zona para enfrentar a la organización terrorista. El 
descontento popular entre la población con el gobierno de Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah crece 
(Fishman, 2009: 16) y en el 2007 se la expulsa de la mayor parte de la provincia.  
 Ahora bien, en el 2010 al-Mālikī pierde las elecciones y torna su vista a Irán para apuntalar 
su poder en declive (Stern y Berger, 2015: 29). Al-Mālikī rechaza la integración en el gobierno 
central del consejo de tribus formado en Anbār (Watts, 2015: 161), lo que a partir del escepticismo 
que provoca la idea de que el gobierno iraní controlaba al iraquí lleva a que lentamente dichas tribus 
vuelvan a prestar su apoyo a Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah (Weiss y Hassan, 2015: 57). La retirada 
parcial de las tropas de la coalición occidental en diciembre del 2011 acentúa el conflicto sectario. 
Un día después de dicho repliegue, al-Mālikī solicita el arresto de su propio vice-presidente sunnī 
Ṭāriq al-Hāshamī. 
 Poco antes, en mayo del 2010, un ataque aéreo acaba con la vida de Abū Ḥamzat al-Muhājir 
y Abū Umar al-Baghādī, y Abū Bakr al-Baghādī toma el mando.  Al contrario que al-Ẓawāhirī, al-
Baghādī tiene una importante formación intelectual –sobrepasando incluso a la de los primeros 
líderes de al-Qāʿidah. En el 2003 Abū Bakr al-Baghādī había fundado una organización a la que 
llamó Jaysh ahl al-Sunnah wa al-Jamaah (Chulov, 2014). Un año después de dicha fundación, al-
Baghādī había sido detenido por las tropas norteamericanas en una prisión del norte de Iraq, donde 
supuestamente habría permanecido hasta marzo del 2009 (Shadid, 2009; McCoy, 2014).  
A mediados del 2011, las revueltas populares en Siria –donde no sólo la vinculación con 
sino también el apoyo a movimientos islāmiyyūn a lo largo de la región del MENA estaba 
institucionalizada (Hansen, 2014: 31; McCants, 2015: 85)– se tornan violentas y la represión 
gubernamental arrecia. Allí envía en agosto al-Baghādī un grupo de combatientes, liderados por el 
sirio Abū Muḥammad al-Jawlānī, quienes se asientan en el noreste del país. A ese grupo se le 
suman otros enviados por al-Ẓawāhirī desde Afganistán y Pakistán. El dinero de los países árabes 
financiando a los grupos de oposición sunniyyūn crece, así como el número de combatientes. El 
proceso culmina en la declaración de un grupo semi-autónomo, Jabhat al-Nuṣrah li-ahl al-Shām, en 
enero del 2012, con al-Jawlānī como su líder. Durante los primeros meses tras su creación, Jabhat 
al-Nuṣrah continúa con el mismo estilo de al-Baghādī, atacando áreas urbanas masacrando civiles 
inocentes de a cientos. Sin embargo, al poco tiempo comienza a colaborar con grupos nacionalistas 
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opositores al régimen –como la FSA. Los buenos resultados no tardan en llegar. A fines de ese 
mismo año Jabhat al-Nuṣrah es uno de los grupos más influyentes en la oposición siria (Stern y 
Berger, 2015: 42). 
Mientras tanto, Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah continúa desarrollando sus actividades 
exclusivamente en Iraq. El nueve de abril del 2013 al-Baghādī intenta re-afirmar su autoridad sobre 
al-Jawlānī y declara la unificación de Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah y Jabhat al-Nuṣrah li-ahl al-
Shām, dando lugar a una nueva organización: al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-Irāq wa al-Shām. El 
anuncio sorprende tanto a al-Jawlānī como a al-Ẓawāhirī. Entonces, al-Jawlānī se rebela contra al-
Baghādī afirmando que su obediencia es solamente a al-Ẓawāhirī, quien en respuesta ordena al 
primero limitar sus operaciones al iqlīm de Iraq, declarando nula la fusión entre los dos grupos y 
designando como “mediador” a Abū Khālid al-Sūrī, de Aḥrār al-Shām. El desenlace no tarda en 
llegar: el rechazo público de al-Baghādī a la declaración de al-Ẓawāhirī lleva a la ruptura de al-
Qāʻidah con Dāʿish el dos de febrero del 2014 (Weiss y Hassan, 2015: 135), culminando una 
relación entre los dos grupos que nunca había sido demasiado cordial (Saltman y Winter, 2014: 
27).18 Al poco tiempo, el 23 de febrero del 2014, al-Sūrī es asesinado por un suicida. Su muerte es 
señalada por al-Qāʻidah como siendo obra de Dāʿish. En ese momento, el 23 de febrero del 2014, 
Hassān ʿAbūd, comandante de Ahrār al-Shām, denomina a Dāʿish “los khawārij de este tiempo”.19 
El sectarismo estimulado por al-Mālikī crece con el discurso dado el 23 de diciembre del 
2013, donde habla de una guerra entre “los partidarios de Ḥusayn” y “los partidarios de Yazīd”, 
proponiendo mover la qiblah a Karbalāʿ.20 En ese contexto, luego de mucho tiempo Dāʿish vuelve a 
intentar controlar Anbār (Lahoud, 2014: 24). Cuando los acontecimientos parecen serle del todo 
negativos a Dāʿish –siendo rechazados por las tribus en Ramādī y Fallūjah; por otros grupos 
mujāhidīn de Ḥalab (Aleppo), Idlib, Ḥamāh y Lādhiqīyah; y por las fuerzas gubernamentales de 
Sāmarrā– su suerte cambia vertiginosamente al dirigirse hacia Mūṣul. Ante el abandono de la 
ciudad por el ejército nacional iraquí, Dāʿish la conquista a comienzos de junio del 2014 y se 
expande a Ḥasakah, Dīr al-Zūr, Qayyārah, al-Shirqāṭ, al-Ḥawijah y Tikrīt –obteniendo gran 
cantidad de armamento occidental abandonado por las tropas iraquíes y borrando de facto la 
frontera sirio-iraquí. Los capítulos siguientes de la historia son los más conocidos. La mayor parte 
de los militantes de lo que había sido Jabhat al-Nuṣrah li-ahl al-Shām desertan y se unen a Dāʿish, 
que comienza a su vez a recibir los juramentos de obediencia de diversos grupos tribales e incluso 
de antiguos militantes del Hizb al-Baʿath (Saltman y Winter, 2014: 35; Mazur, 2015: 34-36; Page, 
                                                     
18 Dā‘ish da cuenta de este proceso en Dābiq 2, 2014b: 20 y 8, 2015b: 1-11. 
19 El tweet completo que aparece en su cuenta @HassanAboud_Ah, utilizando el hashtag #يروسلا_دلاخ_يبأ_داهشتسا, es: 
ا عاقب فاط نأ دعب.الله نذإب نييلع ىلإ قيتعلا دهاجملا ىقتراوﻷرصعلا جراوخ دي ىلع ةلتق ريخب هل متخي نأ لاإ الله ىبأ ضر . 
20 El discurso completo puede verse en <https://www.youtube.com/watch?v=XMRQNu-YOq8>. 
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2015: 10; Sowell, 2015: 131; Watts, 2015: 161; Weiss y Hassan, 2015: xv). El “problema del 
estado” deviene la “solución del estado”, y el proto-gobierna comienza (al-Tamini, 2015: 119).21 A 
la par, se desencadenan una multitud de crisis humanitarias (Stern y Berger, 2015: 47). 
A partir de allí, los acontecimientos avanzan rápidamente. El 29 de junio, el primer día del 
Ramaḍān del 2014, Abū Muḥammad al-ʿAdnānī, virtual “vocero” de Dāʿish, anuncia el linaje del 
nuevo khalīfah y declara la “restauración” del khilāfah (Tran y Weaver, 2014).22 El mismo día 
aparece en internet un video –enteramente en inglés, difundido por la agencia al-Ḥayāt– donde un 
mujāhid, parado sobre un viejo cartel que señalaba el límite entre Siria e Iraq, mientras se escucha 
de fondo un tenue y pegadizo nashīd, declara “abolido” el acuerdo de Sikes-Picot. El 4 de julio 
aparece otro video –enteramente en árabe, difundido por al-Furqān– de al-Baghādī brindando su 
primera khutbah como amīr al-muʿminīn en la célebre mezquita al-Nūrī, construida por Nūr al-Dīn 
–conocido como “Saladino” en el mundo latino medieval– en el siglo doce de la era común. [Ver 
imágenes 15 y 16.] Luego de subir lentamente la escalerilla del minbar, vestido con la túnica y el 
turbante negro de la dinastía ʿabbāsī, en un perfecto árabe clásico al-Baghādī se dirige a los 
musulmanes sunniyyūn de todo el mundo en un discurso cargado de referencias doctrinales a 
disputas teológicas islámicas medievales y contemporáneas.  
 
Ciertamente, sus hermanos mujāhidīn han sido 
recompensados por Allāh con la victoria. 
رصنب مهيلع لىاعتو كرابت الله َنم دق نيدهالمجا مكناوخإ نإو 
[Allāh] les ha dado la victoria tras muchos años de 
jihād, perseverancia y combate contra los enemigos 
de Allāh. 
 الله ءادعأ ةدلامجو برصلاو داهلجا نم ةليوط يننس دعب مله نّكمو حتفو. 
[Allāh] les ha permitido la victoria y les ha hecho 
alcanzar sus objetivos. Entonces, [los mujāhidīn] se 
han apresurado en declarar [la restauración d]el 
khilāfah y la inauguración del imām. 
 بيصنتو ةفلالخا نلاعا لىا اوعراسف ،مهتياغ قيقحتل مهّنكمو مهقفوو
ينملسلما ىلع بجاو اذهو ،مامإ. 
Este es el deber de los musulmanes, el cual ha estado 
perdido por siglos. [El khilāfah ha estado] ausente 
sobre la superficie de la tierra, siendo negado por 
بجاو  نم يرثك هلهجف ضرلأا عقاو نع باغو نورقل عِّّيُض دق
.ينملسلما 
                                                     
21 Para un análisis de la idea de “estado” según las organizaciones de mujāhidīn, así como para ver una lista de los 
“proto-estados” declarados entre 1989 y 2015, consultar (Lia, 2015: 31-41). Al respecto, vale la pena considerar lo 
siguiente: “El mundo contemporáneo de estados territoriales no es un mundo de estados-nación, y esto es crucial para el 
mundo del islam. Considerando esta diferencia entre el estado como entidad político-legal y la nación como una 
construcción comunitaria, el islam opera tanto como un referente de aspiraciones nacionales como, paradójicamente, la 
fuente de des-legitimización de las aspiraciones nacinales. En consecuencia, la nacionalización de la identidad islámica 
–y su funcionalidad estatista– no entra en contradicción con su internacionalización –y su funcionalidad trans-estatal.La 
co-existencia de [diferentes versiones de] un islam nacional con un islam internacional subraya la multiplicidad de 
subjetividades y roles islámicos” (Sheikh, 2002: 53). 
22 El video completo de la khutbah, titulado يدادغبلا ركب وبﻷ لصوملا يف ريبكلا عماجلا يف ةعمجلا ةبطخ, está disponible en 
˂https://www.youtube.com/watch?v=dIRf0EJuPak˃. 
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muchos musulmanes. 
Los musulmanes que niegan este deber están 
perdidos y deben buscar su establecimiento. Los 
musulmanes ya ha alcanzado este objetivo. Las 
alabanzas y los agradecimientos son para Allāh. 
 امئاد اوعسي نأ مهيلعو هبييغتو هعييضتب نميلسلما ثميأ يأ نوثميأ نيذلاو
هوماقأ دق مه اهو ،هتماقلإ .ةّنِّلماو دملحا للهو 
Me ha sido confiada esta gran responsabilidad. Es 
una gran responsabilidad. He sido escogido para 
guiarlos [como imām y khalīfah]. 
 ةليقث ةنامأ ،ةناملأا هذبه تيلتبأ دقل .ميظعلا رملأا اذبه تيلتبأ دقلو
مكيلع متيلوف 
 
En ese momento, el mundo occidental se pregunta: ¿quiénes son –y qué representan– los 
hombres de al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-Irāq wa al-Shām? Dāʿish como una entidad política es 
inseparable de su ʿaqīdah wa-manhaj. Esta “ideología” –por decirlo así– es multifacética y no 
puede ser remitida a un movimiento individual (Hassan, 2016: 3).23 Considerando una definición 
genérica, Dāʿish es una organización islāmī si se entiende así a quienes “pretendiendo la unificación 
de lo religioso y lo político” (Roy, 2004: 3) están “comprometidos con la implementación de su 
visión ideológica del islam en el plano estatal” (Esposito, 2003: 151). En otros términos, “el 
islamismo es una visión del mundo que entiende el islam como una ideología política” (Maher y 
Frampton, 2009: 18). En su base se encuentra la idea de que no hay soberanía humana alguna –
individual o colectiva– salvo aquella derivada –y en este punto se centran la multitud de 
interpretaciones de esta afirmación– de la ḥakimiyyah (Patel, 1995: 59). Las principales diferencias 
con otras organizaciones de mujāhidīn giran no tanto alrededor de su ʿaqīdah sino más bien del 
manhaj, lo cual también repercute en diferentes formas de entender la autoridad –y sus 
depositarios– así como los sucesos históricos (Zelin, 2014: 5). 
Dāʿish se reivindica explíticitamente como un “grupo revolucionario”.24 Si se considera que  
“un grupo revolucionario puede ser definido como aquel cuyo objetivo no es solamente acumular 
poder sino transformar la sociedad de un modo profundo, modificando las relaciones sociales y 
políticas radicalmente” (Kalyvas, 2015: 43), cabe diferenciar los grupos islāmiyyūn25 tanto de los 
colectivos de “fundamentalistas que no tienen el objetivo de [alcanzar el] poder político” (Roy, 
1997: 69)26 como de “los moderados, aquellos que aceptan ideológicamente, como mínimo, tanto la 
democracia parlamentaria como el pluralismo ideológico, y aspiran a alcanzar cambios sociales, 
políticos y económicos graduales [y] en cuanto a sus prácticas concretas aceptan tanto táctica como 
                                                     
23 Para un análisis de la utilización en el mundo occidental de muchos de los términos que harán aparición a lo largo de 
las siguientes páginas, ver (Hegghammer, 2009: 244-257). 
24 Al respecto, ver por ejemplo Dābiq 12, 2015f: 48. 
25 Sobre por qué utilizar el término en árabe islāmiyyūn y no su traducción literal –“islamistas”– consultar (Khanani, 
2015: 16-19). 
26 La diferencia no es en el plano de la acción sino en el de las definiciones ideológicas (Schmid, 2014: 10). 
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estratégicamente como principio la posibilidad de trabajar en el marco de las instituciones estatales 
establecidas, más allá de la legitimidad que les adjudiquen, y rechazan los métodos violentos” 
(Ashour, 2009: pp. 4-7).27  
Ciertamente, Dāʿish persigue “una revolución violenta en países de mayoría musulmana, y 
no solamente atacar a países occidentales [...] y desearía que el mundo occidental lo dejara 
proseguir su camino hacia su utopía” (Barrett, 2013: 6). De hecho, “gran parte de la exitosa 
convocatoria de Dāʿish a nivel mundial se basa en su habilidad para construir un estado” (Watts, 
2015: 156). En ese sentido, es posible distinguirlo de las organizaciones genéricamente “terroristas” 
que tradicionalmente consideraron el control territorial como una cuestión táctica y no una decisión 
de primer orden. Desde este punto de vista no cabe diferenciar entre al-Qāʿidah y Dāʿish (como se 
hace en Kalyvas, 2015: 45). Por el contrario, todas las organizaciones de mujāhidīn sunniyyūn se 
propusieron –o proponen– la restauración del “califato” (Haynes, 2005: 178) entendido 
relativamente como un “estado”.28 Dāʿish es una organización “revolucionaria” que sigue una 
estrategia “terrorista”. En esto no se diferencia de otras como al-Qāʿidah más que en su decisión de 
declarar un “califato” que, no por cuestiones ideológicas sino estratégicas, al-Qāʿidah no considera 
ahora mismo establecer (Hadra, 2015: 69-73).29 
Dāʿish –a partir de su ʿaqīdah wa-manhaj– puede ser analizado en dos niveles: en lo que 
aquí se llama el “salafismo mujāhidīn” en general y en la perspectiva adoptada por la propia 
organización en particular. Como es sabido, el polisémico término “salafismo” –derivado del 
epíteto al-salaf al-ṣāliḥ con el que se denomina, no sin diferencias entre distintas corrientes, al 
profeta del islam, sus ṣaḥābah, sus tābiʿūn y en algunos casos también a los tābiʿ al-tābiʿūn– alude 
genéricamente a aquellos que postulan un retorno al islam supuestamente prístino, librado de toda 
bidʿah, de los primeros tiempos. La idea en sí misma aparece expresada por primera vez en los 
textos de Ibn Ḥanbal e Ibn Taymiyyah.30 
En vistas a una mejor comprensión, y sin ignorar las posibles críticas a esta división, cabría 
estructurar el “salafismo” en tres corrientes: el “salafismo purista”, el “salafismo político” y el 
“salafismo mujāhidī” (Wagemakers, 2009: 281-297; Waldeck, 2015: 17-21; Wagemakers, 2015: 
                                                     
27 Por supuesto, esta definición descansa sobre la “autenticidad” de los objetivos declarados. Una posición contraria 
afirma que “la visión predominante –los islamistas deben ser cooptados por los sistemas políticos existentes– no 
funcionará. La falacia de esta posición pacificadora radica en asumir que individuos o grupos que resuenan como 
moderados efectivamente lo son. En general, los islamistas están dispuestos a hacer concesiones superficiales mientras 
continúan sosteniendo una visión del mundo sin compromiso alguno [con la perspectiva occidental] compartida con sus 
audiencias de musulmanes, confiando en que el mundo occidental no está prestando atención” (Baran, 2006: 25). 
28  Sobre la idea de “estado” en relación con la región del MENA, ver (Hadra, 2015: 12-35). Sobre Dā‘ish como un 
“estado”, consultar (Mecham, 2015: 20-24) y (Zelin, 2015: 24-28). 
29 Al respecto, consultar Dābiq 1, 2014a: 38. 
30 Al respecto, consultar (Haykel, 2009). 
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31-33).31 El “salafismo purista” es aquel que aparece en los textos de Ibn Taymiyyah. Condena todo 
lo que considera bidʿah –básicamente, todo lo que se aleje del triple criterio utilizado para definir el 
tawḥīd: adorar a Allāh; adorar sólo a Allāh; y adorarlo exclusivamente según es determinado por el 
Qurʾān y la sunnah. Su más destacado aporte quizás sea su particular comprensión del concepto de 
al-walāʿ wa al-barāʿ, de acuerdo al cual no es suficiente para un musulmán el condenar 
retóricamente las afirmaciones y prácticas “no-islámicas” sino que debe rechazarlas activamente 
(Springer, Regens y Edger, 2009: 50). Ahora bien, si bien condena el mundo occidental 
(Wiktorowicz, 2006: 218), también niega la actividad política, considerada una interferencia con el 
dominio divino absoluto (Andraoui, 2009: 368-371), y la violencia (Amghar, 2007: 43-45). Así, 
apuesta por la educación y la purificación del individuo como camino hacia una sociedad similar a 
aquella que proyecta en los tiempos de los al-salaf al-ṣaliḥ. 
El “salafismo político” tiene como antecesor indirecto a Muḥammad ibn ʿAbd al-Wahhāb. 
Sin embargo, más directamente se encuentran en su fuente Sayyid Quṭb, quien pone en primer 
plano lo que cabría mencionar como la “ideología takfīrī” frente  a lo que ve como las sociedades de 
la jāhilīyyah, en vistas a restaurar la verdadera ḥākimiyyah32 y ʿAbduʾllāh Yūsuf ʿAzzām –fundador 
del Maktab Khadamāt al-Mujāhidīn al-ʿArab en 1984, organización que tras su muerte es absorbida 
en al-Qāʿidah. Los más importantes conceptos desplegados por ʿAzzām se encuentran en su fatwā 
La defensa de las tierras de los musulmanes es una obligación individual (Al-difāʿ ʿan arādi al-
muslimīna ahamm furūd al-aʿyān)33 En la siguiente postulación se resume el texto todo, mostrando 
el giro de un salafismo centrado en la daʿwah a otro devenido en ideología política. 
 
Conclusión. ةصلالخا. 
                                                     
31 Esta división –así como otras propuestas– puede ser discutida, ya que confunde, voluntariamente o no, los “medios” 
con los “objetivos”. Una perspectiva alternativa es analizar los movimientos islāmiyyūn a través de cinco “ideas-fuerza” 
que subsumen tanto los objetivos políticos a corto y mediano plazo como la estrategia. Así, dichos movimientos estarían 
“orientados al estado” –definidos por el deseo de cambiar la organización política y social del estado–, “orientados a la 
nación” –definidos por la intención de establecer la soberanía sobre un cierto territorio específico percibido como 
ocupado o dominado por no-musulmanes–, “orientados a la ummah” –definidos por la pretensión de proteger a la 
ummah de las amenazas externas de no-musulmanes–, “moralmente orientados” –definidos por el propósito de 
modificar la conducta de los musulmanes hacia un forma más “conservadora” o “literalista”– o “sectariamente 
orientados” –definidos por la meta de reducir la influencia y el poder de otro grupo también musulmán, en general sunnī 
o shī‘ī. Cada una de estas ideas-fuerza tiene una manifestación violenta y otra no-violenta. Para los movimientos que 
utilizan la violencia, estas “ideas-fuerza” determinan su dirección y modalidad, dándoles forma a su estrategia y 
prioridades. Hay dos variables que permiten establecer la importancia relativa de una u otra “idea-fuerza” en la 
ideología de un actor: la conducta y el discurso. Esta tipología tiene tres ventajas comparativas: permite analizar los 
patrones de conducta de los mujāhidīn, potenciando la posibilidad de explicar y predecir sus acciones y estrategias; 
permite relacionar las preferencias de las diferentes tipos de organizaciones con las causas que originan su actividad 
política; y permite estudiar los movimientos de mujāhidīn comparativamente. Para un desarrollo completo de esta 
tipología, sus fortalezas y posibles críticas, consultar (Hegghammer, 2009: 257-266). 
32 Al respecto, consultar (Cheema, 2008), (Calvert, 2010) y (Tammam, 2011). 
33 En Dābiq, la principal tesis del texto aparece ya en las primeras páginas, en Dābiq 1, 2014a: 10, y resuena en 
diferentes argumentos sobre la jihād en Dābiq 10, 2015d: 15-16. 
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Uno: la jihād [llevada a cabo] por la persona 
individual es una obligación para todos los 
musulmanes en la tierra. 
لاوأ :داهلجا سفنلبا ضرف ينع لع لك لماينملس في ضرلأا. 
Dos: no es necesaria la autorización de uno a otro 
para la jihād, ni la autorización de los padres al 
joven. 
اينثا :لا نذإ دحلأ ىلع دحأ في ،داهلجا لاف نذإ نيدلاولل ىلع 
دلولا. 
Tres: [hacer] la jihād con la riqueza [i.e., colaborar 
económicamente con los mujāhidīn] es una 
obligación individual, y es ḥarram ahorrar cuando 
la jihād precisa el dinero de los musulmanes. 
 لىإ ةجابح داهلجا ماد ام راخدلإا مريحو ينع ضرف لالمبا داهلجا :اثلثا
ينملسلما لام. 
Cuarto: abandonar la jihād es como abandonar el 
ayuno y la plegaria –o peor aún en estos días. Y 
citamos a Ibn Rush [Averroes]: “debe decirse que 
cuando la jihād deviene una obligación individual 
toma preeminencia [incluso] sobre la obligación de 
la peregrinación”. 
اعبار :نإ كرت داهلجا كترك ةلاصلا  و،مايصلا لب كرت داهلجا دشأ في 
هذه ميالأا .لقنو نبا دشر قافتلإا ىلع نأ داهلجا اذإ ينعت ىوقأ نم 
باهذلا لىإ ةجح  ةضيرفلا   .(Azzam, 1979) 
 
Concretamente, el nacimiento de la perspectiva “política” del salafismo puede ser ubicado 
en el momento en que algunos integrantes destacados de los Jamāʻat al-Ikhwān al-Muslimīn, 
escapando de la persecución del régimen nasserista, encuentran refugio en Arabia Saudí (Waldeck, 
2015: 18). Del entrecruzamiento de las perspectivas de los egipcios y los saudíes nace en la década 
de 1970 un movimiento llamado al-Ṣaḥwah al-Islāmiyyah que se expande por Arabia Saudí, Egipto 
y otros países.  
Las perspectivas “purista” y “política” del salafismo son la base del “salafismo mujāhidī”. 
Durante la guerra en Afganistán contra la invasión soviética aparece una cierta idea que no 
solamente afirma la necesidad de la acción política, como genéricamente hace el “salafismo 
político” (Amghar, 2007: 46), sino que además reivindica a la violencia y pone en el centro de sus 
objetivos –y no sólo ya de sus especulaciones teóricas– al “estado islámico”. Es la al-salafiyyah al-
jihādiyyah, como la menciona Abū ʿUmar al-Baghādī en un discurso de julio del 2007 (citado en 
Bunzel, 2016: 7).  
Tanto al-Qāʿidah como Dāʿish expresan esta corriente. En general no puede decirse que 
Dāʿish tenga nuevas ideas.34 Aunque ha roto políticamente con al-Qāʿidah,35 Dāʿish  lleva al 
extremo las mismas que sostienen al-Qāʿidah y los grupos de la al-salafiyyah al-jihādiyyah (Bunzel, 
2015: 13), dependiendo doctrinalmente de sus clérigos y de sus textos (Hassan, 2016: 12-19). Sin 
                                                     
34 Una perspectiva diferente –enfatizando las diferencias entre al-Qā‘idah y Dā‘ish– se encuentra en (Burnham y 
Marinelli, 2015: 19-24). 
35 Sobre las relaciones de continuidad y ruptura entre Dā‘ish y al-Qā‘idah, consultar (Tønnessen, 2015: 48-60). 
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embargo, si bien Dāʿish ha recibido el apoyo de algunos shuyūkh como Abū al-Mundhir al-Shinqīṭī 
y Turkī bin al-Binʿalī (Wagemakers, 2015: 101-103), ha sido rechazado incluso por los más 
destacados ideólogos de la jihād como Abū Qatāda al-Filisṭīnī, Iyād Qunaybī y Hānī al-Sibāʿī.  
Así como se ha mencionado una “islamización” del discurso público durante las últimas 
décadas en la región del MENA, las identidades sectarias, tanto a nivel social como religioso, están 
deviniendo la nueva pan-norma en la región (Luomi, 2008: 48). Si bien al-Qāʿidah refiere tanto a 
los “enemigos lejanos” como a los “enemigos cercanos” fomentando en general los sentimientos 
anti-shīʿah (Canadian Security Intelligence Service, 2012-2013: 31-37), Jabhat al-Nuṣrah/Jabhat 
Fataḥ al-Shām “tiende a evitar atacar minorías religiosas, e incluso en algunos casos ha protegido 
las propias iglesias cristianas tanto de las tropas gubernamentales sirias como de otros grupos 
rebeldes armados” (Weiss y Hassan, 2015: 42).  
La radicalización de la idea de takfīr se encuentra en los orígenes de Dāʿish36 al punto que 
parece haber sido motivo de las primeras discrepancias personales entre al-Zarqāwī –quien creía 
que “la única forma de salvar la ummah de sí misma es purgándola de sus elementos indeseables” 
(Fishman, 2011: 7)– y bin Lādin cuando se conocieron en 1999 (Zelin, 2014: 1; Musselwhite, 2016: 
112). La ʿaqīdah de Dāʿish es un “takfirīsmo dentro del takfirīsmo” (Hasan, 2016: 10)37 en tal 
extremo que hasta Dāʿish parece ver la necesidad de ponerle cierto freno.38 La importancia de la 
sunnah es extremada, así como la aplicación de los nawāqid al-islām: el centro deja de ser el 
“error” para pasar a serlo quien yerra. La daʿwah deviene jihād, esta se condensa en taḥarri y 
tabayyun y todo concluye en ḥisbah y ḥudūd. 
 
Los nombres de Dāʿish 
Jamāʿat al-Tawḥid wa al-Jihād 1999-2004 
Tanẓīm Qāʿidat al-Jihād fī Bilād al-Rāfidayn 2004-2006 
Majlis Shūrā Mujāhidīn fī al-Irāq 2006 
Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah 
Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq 
2006-2013 
al-Dawlah al-Islāmiyah fī al-ʿIrāq wa al-Shām 2013-presente 
 
                                                     
36 La radicalización de la idea de takfir alcanza tal grado que en Dābiq 12, 2015f: 46 se reivindica la importancia de 
realizar takfir con respecto a judíos y cristianos –lo cual es teológicamente un despropósito. 
37 Al respecto, consultar Dābiq 2, 2014b: 10 y Dābiq 3, 2014c: 15. 
38 Al respecto, consultar Dābiq 6, 2014f: 7, donde se lo denuncia teóricamente, o la p. 31 del mismo número, donde se 
anuncia el desmantelamiento de una “célula khārijī” infiltrada en Dā‘ish en base a sórdidas shubuhāt. 
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1.3 La daʿwah virtual en Dāʿish 
Dāʿish está superando ampliamente a su predecesor directo, al-Qāʿidah, en gran parte 
gracias a su estrategia de comunicación (Berger, 2015: 62). Mientras que la cantidad de material 
propagandístico producido por Dāʿish ha venido aumentado exponencialmente a lo largo de los 
últimos años, Tandhīm al-Qāʿidah ha estado casi completamente en silencio desde fines del 2014 –y 
antes, incluso, no ha divulgado material más que esporádicamente desde el comienzo de la 
denominada “Primavera Árabe”. En ese sentido, la utilización del espacio online como base para el 
despliegue de una guerra psicológica es la principal innovación en la estrategia de Dāʿish. 
La estrategia comunicativa de Dāʿish suele ser enfocada desde la perspectiva de un 
enfrentamiento entre medios –los de los mujāhidīn versus los del mundo occidental– (Bolt, 2012: 
24), el espectro online de una guerra que en última instancia se dirime en un terreno de batalla 
“material” (Fisher, 2015), o una lucha por el dominio de la información (Zelizer, 2016: 6066) 
entendida como la “reproducción” de la “realidad”. Por un lado, Dāʿish reconoce, como se 
evidencia en su estrategia, un cambio en la naturaleza de la guerra, con su dimensión “virtual” 
cobrando cada vez mayor importancia (Shamieh y Szenes, 2015: 8). De hecho, no puede negarse 
que, hoy en día, la comunicación se encuentra crecientemente en el corazón del terrorismo (Seiba y 
Janbek, 2011: 17; Pellerin, 2016: 3). En ese sentido, se afirma lo siguiente.  
 
“La violencia busca modificar la conducta por medio de la coerción. La propaganda tiene el mismo 
objetivo, utilizando la persuasión. El terrorismo es una combinación de ambos, usando la violencia 
explícita como un instrumento de guerra psicológica, “publicitando” su capacidad destructiva” 
(Schmid, 2014: 1).  
 
En el caso de Dāʿish, nada ha contribuido más a la rápida expansión de su “ideología” como 
su exitosa utilización de los medios de comunicación (Berger, 2015: 64). Dāʿish ha logrado diseñar 
“la más elaborada estrategia de relaciones públicas llevada a cabo nunca desde Medio Oriente” 
(Becker, 2014), de la que se ha llegado a decir que “compite de igual a igual con los canales de 
televisión occidentales, las películas de Hollywood, incluso los videos musicales, y ha adoptado su 
vocabulario” (Rose, 2014).  
La “radicalización” es un proceso complejo –sobre el que se ahondará a continuación. 
Existen diferentes puntos de vista sobre la importancia de internet. Estudios empíricos han 
demostrado que ciertos individuos se han radicalizado individualmente online, sin contacto con 
nadie cara a cara hasta estadios avanzado de su proceso de “conversión” al terrorismo (Pues, 2016: 
3-8; Breitenbach, 2015). Por el contrario, otros han sostenido enfáticamente que dicha posibilidad 
es “falsa”, y que la introducción al extremismo siempre (Saltman y Winter, 2014: 42) o casi siempre 
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(Schmid, 2013: 23-30) es offline. Resulta a todas luces evidente que Dāʿish sabe cómo “manipular 
psicológicamente a sus audiencias” (Watts, 2015: 1), pero va mucho más allá. Una lectura 
reduccionista que se enfoque en demasía en “el mensajero” (como la que se propone, por ejemplo, a 
lo largo de Bowyer, 2015) pierde de vista que Dāʿish no utiliza internet sólo para publicitarse a sí 
mismo sino para articular una visión del mundo que aún se encuentra en construcción. Es ese 
Zeitgeist el que debe ser deconstruido. Dāʿish no es más que un síntoma (Hasan, 2016: 20). En 
vistas a ese objetivo, es fundamental, como se verá, analizar Dābiq, ya que permite ver la evolución 
en sus prioridades y en el modo de justificarlas (Gambhir, 2014: 10).  
Dāʿish no está librando una guerra por la información, sino una “guerra de ideas” (De Cuia, 
2015: 44; Winter, 2015: 7). La campaña mediática que lleva a cabo “está estructurada en base a 
poderosas líneas narrativas, fácilmente reconocibles incluso para los no musulmanes” (Hadra, 2015: 
102). En ese sentido, “la amenaza militar que supone es solamente la superficie del desafío. Dāʿish 
no es meramente un rejunte de terroristas, sino una organización estructurada en base a ideas” 
(Hadra, 2015: 3), un verdadero “proyecto ideológico” (Schmid, 2015: 8). Precisamente, a lo largo 
de su historia es posible constatar lo siguiente.  
 
“[Ha habido una] evolución desde una organización criminal subsistiendo en base a la extorsión, a un 
grupo que controla pequeños trozos de territorio y descansa principalmente en la daʿwah y los 
enfrentamientos con grupos rivales, hasta una entidad que domina extensas zonas geográficas y 
gobierna en ciudades importantes con un destacado número de departamentos burocráticos” (al-
Tamini, 2015: 125). 
 
Estructuralmente, es posible ver, en los cuatro modelos descriptos en el apartado anterior, 
dos grandes estructuras de comunicación: una vertical y otra horizontal. En el marco de un modelo 
vertical de comunicación, los temas de los mensajes son establecidos en el núcleo de una 
organización, y luego distribuidos a través del resto de los niveles. En consecuencia, los mensajes 
son siempre congruentes con la ideología y la estrategia de la organización. Por el contrario, en un 
modelo horizontal, el mensaje es generado, o transformado substancialmente, en los niveles medio e 
incluso inferior de la organización (Shaw, 2006: 13-16).  
Las organizaciones mujāhidīn apuestan crecientemente a un modelo híbrido (Assadi y 
Lorünser, 2007: 65), piramidal (Weimann, 2015: 39). Este modelo se corresponde con una creciente 
descentralización organizativa de los grupos de mujāhidīn (Jones, 2014: 9) –de la cual es un 
ejemplo el proceso comenzado por al-Qāʿidah a partir del 2002, transformándose de una entidad 
monolítica, estructurada alrededor de una rígida jerarquía como era en sus comienzos, a una red 
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transnacional (Canadian Security Intelligence Service, 2012-2013: 31).39 La conducción de la 
organización inicia la cadena de transmisión, controla el núcleo del mensaje y domina las 
estrategias de comunicación, así como los principales canales de transmisión. A medida que los 
mensajes comienzan a fluir son distribuidos tanto por militantes públicamente reconocidos que 
supervisan el discurrir de la información como por las diferentes wilāyāt.40 Poco a poco, las 
websites que transmiten los mensajes son cada vez menos controladas y dejan de ser formalmente 
“oficiales”, y los perfiles en las redes sociales son de simpatizantes, incluso periféricos. Así, se 
simula la existencia de una “conversación” directa entre potenciales militantes y la organización 
(Pues, 2016: 8).  
En este sentido, es preciso salir de dos interpretaciones contrapuestas buscando un camino 
intermedio. Por un lado, no es posible decir que “todo el material diseminado por Dāʿish es 
estrictamente controlado [antes de su difusión]” (Williams, 2016: 7). Por otro, Dāʿish tampoco 
“recolecta de distintas fuentes su propia agenda […] permitiendo a sus simpatizantes crear y operar 
su propio ministerio de información” (Barrett, 2014: 51). Por el contrario, es su capacidad de 
generar centralizadamente un mensaje que luego des-centralizadamente difunde lo que explica parte 
de su éxito (Azman, 2014: 10). No es una deficiencia o una pérdida involuntaria de control (Carter, 
Maher y Neumann, 2014: 29) sino una estrategia diseñada que le permite dirigirse a un “espectro de 
audiencias enorme, desde jóvenes sin formación hasta redes extremistas ya existentes que desean 
subordinarse” (Saltman y Winter, 2014: 41). La utilización de hashtags es una representación cabal 
de este modelo de comunicación (Winter, 2015: 11). 
                                                     
39 Una síntesis de los posibles motivos para esta creciente descentralización se encuentra en (Jones, 2014: 20-24). 
40 La división en wilāyāt, de las que al parecer se han llegado a establecer hasta treinta y seis (Lister, 2015: 3), no 
solamente conlleva la descentralización administrativa sino que además permite negar el derecho a la “representación” 
de la marca “Dā‘ish” por parte de los grupos que dan su bay’ah al khalīfah sin que este necesariamente vaya a aceptarla. 
Para una lista de todos los grupos afiliados –en diferentes modalidades– a Dā‘ish, ver (Unwin, 2015). Las wilāyāt son 
mencionadas constantemente a lo largo de Dābiq, poniendo en evidencia su importancia para el despliegue territorial de 
Dā‘ish. Las wilāyāt tienen sus propias divisiones administrativas internas, como puede verse en Dābiq 1, 2014a: 12. 



















Nivel intermedio (horizontal-vertical) del modelo híbrido 
 
 
     
Nivel intermedio (horizontal) del modelo híbrido 
 
Modelo híbrido de comunicación de las organizaciones mujāhidīn 
 
La estrategia de Dāʿish sigue este modelo híbrido. Mientras que en el origen la información 
es controlada estrictamente (Hadra, 2015: 77), hay una creciente tendencia a acentuar su des-
centralización a medida que avanza su distribución (Shamieh y Szenes, 2015: 23). En el nivel 
superior se encuentran las cuentas oficiales, en el nivel intermedio las no oficiales y las regionales, 
y en el nivel inferior las cuentas individuales (Saltman y Winter, 2014: 41). Si “la producción de 
textos puede ser vista como una práctica discursiva, como un sistema en el cual los textos son 
producidos en su creación y consumados mediante su interpretación” (Steindal, 2015: 16), cabe 
decir que en el marco del modelo planteado el “mensaje” de Dāʿish es producido en la cúspide del 
modelo –al ser “creado”– pero se consuma en la “interpretación” que al reproducirlo desarrollan los 
niveles intermedio e inferior de la pirámide comunicacional. 
Hasta el surgimiento de Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah/Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq, era 
Tanẓīm al-Qāʿidah fī Jazīrat al-ʿArab el grupo mujāhid que había alcanzado el nivel más efectivo en 
sus comunicaciones, bajo la supervisión de Anwar al-Awlaqī y Samīr Khan. Sin embargo, la 
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cantidad y la calidad del material producido por dicho grupo –el más notorio es la revista Inspire– 
se desvanece cuando en el 2012 se acumulan las derrotas ocasionadas por el ejército yemení 
(Fernández, 2015: 2). Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah/Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq comienza a 
entender la comunicación desde una perspectiva más “institucional”, sin dejarla librada a unas 
pocas personas que se ocupan del tema coyunturalmente, sino que el nivel superior de la pirámide 





Consejo de la Sharīʿah 
 




















Estructura interna de Dāʿish (Amico y Wexler, 2014)41 
 
Del “Consejo de Medios” dependen las agencias de comunicación: al-Furqān –la primera en 
nacer, en el 2006– más al-ʿItiṣām, Ajnād y al-Ḥayāt –todas aparecidas a partir del 2014. Además, su 
agencia de prensa –al-Amāq, la cual en sus comienzos se calificaba a sí misma como “no oficial” 
(ghayr rasmī); una estación de radio –al-Bayān; y una casa editorial, Maktabat al-Himmah. 
Esa estructura va naciendo lentamente. El primer material que aparece lo hace en enero del 
2012 a través de la agencia al-Furqān. Es un video de treinta y seis minutos de duración, subtitulado 
en inglés, que lleva como título “The Expedition of the Prisoners, #1”. [Ver imagen 6.] El video es 
una colección de extractos de diversa calidad tomados de programas de televisión tanto árabes 
como occidentales, y su público no es el occidental sino los sunniyyūn iraquíes. El video comienza 
con escenas representando la presunta “alianza” establecida entre los “cruzados” norteamericanos 
con la shīʿah iraquí. Entre otros, aparecen el entonces vice-presidente iraquí Ṭāriq al-Hāshamī –
mencionado como el “Vice-President of the Baghdad Green Zone”– y el entonces primer ministro 
sunnī Sālīḥ al-Muṭlak, mientras se habla una y otra vez del presunto dominio iraní sobre el 
gobierno. La retórica es fundamentalmente anti-shīʿah, con la aparición de al-Zarqāwī y Abū 
Ḥamzat al-Muhājir llamando a “asesinarlos, crucificarlos, cortarles sus piernas”. Al margen de estos 
exabruptos, el video es fundamentalmente político, no religioso –ni tiene un fuerte contenido 
                                                     
41 En (al-Tamini, 2015: 214) se presenta una división alternativa en catorce dawāwīn, uno de los cuales es el Dīwān al-
‘alāqt al-‘āmmah. En (Saltman y Winter, 2014: 37) aparece una división ligeramente distinta, donde –entre otras 
diferencias– los Consejos de Sharī‘ah y Shūrā son paralelos a todos los demás.  
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emocional, como ocurre con los posteriores– y gran parte de su “efectividad” consiste en el uso de 
materiales producidos por la propia prensa occidental, utilizados para disfrazar de cierta 
“objetividad” la denuncia que se hace del gobierno iraquí. 
Al poco tiempo, en junio del 2012 al-Furqān publica un video de sesenta y tres minutos de 
duración, titulado “Clanging of the Swords, Part One”. [Ver imagen 7.] El contenido sectario vuelve 
a ser el protagonista, y el hecho de que el video está enteramente en árabe vuelve más evidente que 
su audiencia son los sunniyyūn iraquíes. Aparece nuevamente al-Zarqāwī diciendo que los ashyāʿ 
“han movido la qiblah de Meca y Medina a Karbala y Najaf” –lo cual, si se recuerda el citado 
discurso de al-Mālikī, tiene sus visos de realidad. Se suceden imágenes de encuentros religiosos de 
la shīʿah, intercalándolos con otras de Muqtadā al-Ṣadr y al-Māliki. Al igual que en el video 
anterior se denuncia la complicidad de grupos de sunniyyūn, en particular de los mencionados 
Sahawāt. Gran parte del material es al igual que en el video anterior tomado de la prensa occidental, 
aunque aparecen más imágenes de alta calidad filmadas por el propio grupo. Al poco tiempo, en 
octubre del mismo año, una suerte de remake del mismo video de casi ocho minutos de duración 
aparece con la música de fondo del nashīd “Dawlatunā Manṣūrah”, agregándose algunas imágenes 
nuevas. [Ver imagen 8.] El cambio es fundamentalmente de tono: la música –más algunas imágenes 
de milicianos con niños– le da un cariz “emocional”. 
En febrero del 2013 aparece un mensaje grabado –sin video– por al-ʿAdnānī, con dos 
versiones con el mismo título, una en árabe –“Sabaʿ ḥaqāʿiq”– y otra en inglés –“Seven Facts”–, de 
catorce minutos de duración. Las referencias siguen siendo mayormente a Iraq, pero comienza a 
hablarse de Siria. Al-ʿAdnānī habla de una rebelión contra el régimen ṣafawī encabezada por los 
mujāhidīn. [Ver imagen 9.] 
A lo largo de ese mismo año 2013, el nacimiento “formal” de Dāʿish tiene como 
consecuencia un cambio en la propaganda del grupo mujāhid. Comienza a haber un mayor foco en 
Siria, las producciones alcanzan una alta calidad, las redes sociales empiezan a ser utilizadas más 
asiduamente y la audiencia deja de ser la nación iraquí –y en general los árabes– para apuntarse más 
bien a todos los musulmanes del mundo (Fernández, 2015: 6). El primer ejemplo es una serie de 
cuarenta y nueve videos cortos –sucediéndose a lo largo de los meses, cada vez de mayor duración– 
titulados “Windows Upon the Land of Epic Battles”, publicados por la agencia al-Iʿtiṣām. El título 
aparece siempre en inglés, pero el idioma de los videos cambia; por ejemplo, el video número 
veintiséis está en kūrdī, el treinta y dos en alemán, etc. El término en árabe traducido como “batallas 
épicas” es malāḥim, de fuerte contenido teológico, apocalíptico.42 La calidad es a todas las luces 
muy distinta de la de los videos anteriores: todo el material es propio y de alta definición, y nada es 
                                                     
42 El término malāḥim aparece en múltiples ocasiones en Dābiq, por ejemplo en  Dābiq 2014: 4 y 2, 2014c: 6. 
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tomado de medios occidentales. Algunos videos son más políticos, como el primero, donde aparece 
un mujāhid haciendo hincapié en la jihāh como un farḍ al-ʿayn, mencionando a Siria, Iraq, Malí, 
Bosnia, Chechenia y Pakistán. [Ver imagen 10.] Otros son más teológicos, como el anteúltimo 
donde se discute la afirmación de que la organización es khārijiyy. [Ver imágenes 11 y 12.] 
En la primavera boreal del 2014 la comunicación vuelve a dar otro salto cualitativo con la 
edición de la primera revista enteramente en inglés –la Islamic State News editada por la “News 
Authority of the Islamic State”. [Ver imagen 19.] Simultáneamente aparecen los “mujatweets”, 
videos de un minuto en alta definición, en diferentes idiomas, que muestran la vida cotidiana de los 
milicianos. [Ver imagen 17.] Al poco tiempo aparece un video de sesenta y dos minutos llamado 
“Clanging of the Swords, Part Four”. [Ver imagen 18.] El video, en alta definición, con imágenes 
tomadas por drones, muestra la caída de Fallūjah y prepara el terreno para el gran acontecimiento 
que ocurrirá al poco tiempo: la toma de Mūṣul. Este video es un ejemplo de la sincronización entre 
la campaña de información y los objetivos estratégicos de Dāʿish (Pellerin, 2016: 5) –o, en otros 
términos, de la importancia de la estrategia mediática de Dāʿish para su nivel operacional (Hassan y 
Weiss, 2015: 170), ya que se “institucionalizan” los éxitos militares cuando se los legitima al 
comunicárselos (Pellerin, 2016: 8). Al final del video, la voz del mismo al-Baghādī menciona por 
primera vez en un video la ciudad de Dābiq. Con la caída de Mūṣul el diez de junio del 2014, 
aparece el video de quince minutos de duración, titulado “End of Skyes-Picot”, ya mencionado. 
[Ver imágenes 13 y 14.] A este video le sucede otro, de trece minutos, llamado “There is No Life 
Without Jihād”, donde milicianos ingleses y australianos llaman a los occidentales a sumarse con la 
sugestiva frase “la cura para la depresión es la jihād”. [Ver imagen 20.] 
Paralelamente, a la par que esta serie de videos aparece, crece también el uso de las redes 
sociales. [Ver imágenes 22, 23, 24, 25, 26, 27 y 28.] Mientras que, como se describió en el apartado 
anterior, los foros protegidos por contraseñas eran el espacio natural para la difusión de las noticias 
y la conversación entre los mujāhidīn varios años atrás, en la actualidad la principal plataforma para 
la distribución del material es Twitter. Twitter garantiza la posibilidad de sortear fácilmente las 
medidas de seguridad adoptadas. A partir de mediados del 2014 –o sea, en el período de tiempo 
considerado en esta investigación– frente a la creciente presión por parte de Twitter borrando 
cuentas, Dāʿish responde de dos modos. Por un lado, a través de su agencia al-ʿItiṣām comienza a 
generar simultáneamente centenares de cuentas que publican espejadamente al mismo tiempo el 
mismo material, lo cual da la posibilidad de, si una es cerrada, seguir contando con un canal de 
transmisión oficial pasible de ser autentificado –mediante la corroboración del material con las otras 
cuentas. Por otro lado, crea una app descargable desde Google Play Store que re-publica desde la 
cuenta del usuario que se la haya descargado –automáticamente, sin que el dueño del smartphone se 
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entere siquiera– los tweets que se generen desde las cuentas autorizadas de Dāʿish –imitando la app 
Thunderclap, de uso habitual en los procesos electorales estadounidenses (Farwell, 2014: 51). [Ver 
imagen 28.] Mediante dicha app, el día que Mūṣul es tomada se publican aproximadamente 
cuarenta mil tweets simultáneamente (Berger, 2014). La utilización intensiva de las redes sociales 
tiene también consecuencias no deseadas, en cuanto es el terreno donde se enfrentan con virulencia 
mujāhidīn de Dāʿish con los de otros colectivos (Zelin, 2014: 5). 
Una de las estrategias de Dāʿish es utilizar hashtags populares para difundir su material. Por 
ejemplo, durante la última edición de la copa mundial de fútbol, Dāʿish utiliza los hashtags 
#WorldCup y #WorldCup2014, con la imagen de un cuerpo decapitado, su cabeza entre las piernas 
y la leyenda “This is our ball... Itʾs made of skin”. [Ver imagen 29.] También hace lo propio con 
eventos sociales que tienen gran repercusión, como los enfrentamientos que se desarrollan en la 
ciudad de Ferguson, en los Estados Unidos, en agosto del 2014. [Ver imagen 30.] Así mismo, en 
sus tweets Dāʿish intenta “desdramatizar” la vida del mujāhidīn apelando a imágenes que rozan lo 
bizarro, como cuando, de modo bastante repetido, se suben fotos de… gatos. [Ver imagen 31.]43 En 
Youtube también aparecen nashāʿid incorporados como “himnos nacionales”, no oficiales, de 
Dāʿish, mencionados como tales en miles de tweets (Marshall, 2014). [Ver imagen 33.] Como otros 
grupos mujāhidīn, Dāʿish ha creado su propio videojuego: Ṣalīl al-ṣawarīm. [Ver imagen 34.] 
Al mismo tiempo, Dāʿish crea también una estación de radio, que transmite diariamente 
desde Mūṣul segmentos de entre ocho y diez minutos de duración, en ocasiones en un perfecto 
inglés –hablado claramente por un nativo con acento americano– y en otras en árabe. [Ver imagen 
21.] La radio se puede escuchar descargándose una app. A diferencia de Fajr al-Bashāʿir, esta app 
no se puede descargar desde Google Play Store sino que para hacerlo hay que utilizar, en Android, 
un archivo AKP. Esta estación es un ejemplo de la estrategia de Dāʿish, ya que transmite un 
mensaje “oficial” controlado pero rápidamente apropiado por los cientos de activistas que re-
transmiten el mensaje, copiando links, expresiones o datos en sus propios perfiles sociales. 
 
                                                     
43 Las repetidas imágenes de gatos no parecen ser analizables desde el lugar que dicho animal ocupa en la tradición 
islámica clásica, cuestión de la que es posible que los activistas no estén siquiera al tanto, sino quizás simplemente 
desde la moda, divulgada en el mundo occidental, de reproducir imágenes de gatos que se propaga sin razón alguna en 
las redes sociales. 
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Nivel 3: consumidores 
 
Modelo híbrido de comunicación de Dāʿish 
 
 Ahora bien, es necesario considerar lo siguiente. 
 
“Los mujāhidīn han venido desarrollando una cuidadosa campaña propagandística por décadas, pero 
por un largo tiempo todos sus producciones alcanzaban una audiencia exclusiva de potenciales 
reclutas, no llegando nunca a ser reproducidas por las “noticias de la tarde” o aterrorizando la 
conciencia colectiva del mundo occidental” (Bern y Stern, 2015: 101).  
 
¿Cuáles son las principales líneas de la narrativa de Dāʿish –en general, pues de Dābiq se 
hablará en los siguientes capítulos– que la han hecho destacarse por sobre las narrativas de todos los 
otros grupos mujāhidīn? El contenido generado por Dāʿish puede ser formalmente dividido –a 
grandes rasgos– en tres grandes categorías (Berger, 2015: 67). En primer lugar, noticias y 
comunicaciones. Este contenido –usualmente transmisiones regulares, aunque en ocasiones también 
comunicados excepcionales del liderazgo– generalmente se transmite en forma de archivos de audio 
generados en las estaciones de radio ubicadas en las diferentes wilāyāt. En segundo lugar, reportes 
de operaciones militares. Si bien no es una novedad en los grupos mujāhidīn, sí lo es la utilización 
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de tecnología digital de alta definición –incluyendo videos GoPro que permiten la “inmersión” de la 
audiencia en la batalla. Por último, representaciones de la vida civil en las zonas controladas por 
Dāʿish. Estas descripciones visuales muestran la utopía de Dāʿish, una sociedad basada en una 
“justicia” sostenida en la violencia, paisajes idílicos y un gobierno que brinda todos los servicios a 
lo largo de un territorio que no solamente es “disputado” –al igual que por otros colectivos de 
mujāhidīn– sino “controlado” (Page, 2015: 12). A lo largo del tiempo, esta tripartición se mantiene, 
pero va mutando el acento: el material es cada vez más emocional, con menos argumentos políticos 
o teológicos y un estilo más sensiblero. 
La eficacia formal de la estrategia mediática de Dāʿish descansa sobre cuatro ejes (Ingram, 
2014: 4-11). En primer lugar, su habilidad para alcanzar simultáneamente –con los mismos 
mensajes– a simpatizantes y enemigos. La narrativa de Dāʿish tiene tres vertientes: el “alcance” de 
sus mensajes, buscando siempre maximizar su audiencia; la “relevancia”, no necesariamente con 
respecto a los acontecimientos “objetivos” sino al marco determinado por su propia narrativa; y la 
“resonancia” en la interacción con quienes se pretende influenciar. En segundo lugar, la centralidad 
de la “marca” Dāʿish –en todas sus variantes, incluyendo “ISIS”, “ISIL, “IS”, “Islamic State”, y en 
árabe ةلودلا (no شعاد, que no es utilizado por el propio grupo). En tercer lugar, la sincronización de la 
narrativa con la acción. Por último, la repetición constante de su mensaje apocalíptico. 
En este marco, Dābiq puede ser entendida como el canal de comunicación oficial del 
liderazgo de Dāʿish (Steindal, 2015: 21; Afzal, 2016: 3). Durante los dos años de su publicación es 
un factor central en la articulación de las ideas teológico-políticas, apuntando no solamente a 
“musulmanes devotos” (como se dice en Howard, 2015: 32) sino a amplios sectores juveniles. Su 
importancia en el reclutamiento práctico de Dāʿish (Ingram, 2016: 2; Saltman y Winter, 2014: 38) 
no puede desconocerse, considerando que es considerada “una poderosa fuente de multiplicación 
de[l relato de] Dāʿish y una pieza de propaganda que resulta muy difícil contrarestar” (Fischer, 
2015: 94).  Su estudio vale la pena porque representa un intento de comunicar directamente la 
“ideología” oficial que identifica al liderazgo de la organización (Steindal, 2015: 47). No es con la 
toma de Mūṣul o el discurso del khalīfah, sino a partir de la publicación de Dābiq, la “visión del 
mundo” del khilāfah, que Dāʿish puede ser identificado efectivamente como un “proto-estado” 
(Gambhir, 2014: 2). 
 
 1. 4 Dābiq 
Dābiq ha sido publicada entre julio del 2014 y junio del 2016. En total, cuenta con quince 
números, editados con una frecuencia irregular, todos los cuales suman un total de novecientas 
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1 “El retorno del khilāfah” 
Ramaḍān 1435; 
5 de julio, 2014 
50 pp. - 
2 “El diluvio” 
Ramaḍān 1435; 
27 de julio, 2014 
44 pp. 23 días 
3 “Llamado a la hijrah” 
Shawwāl 1435; 
10 de septiembre, 2014 
42 pp. 46 días 
4 “La cruzada fallida” 
Dhu al-hijjah 1435; 
11 de octubre, 2014 
56 pp. 32 días 
5 “Permanencia y expansión” 
Muḥarram 1436; 
21 de noviembre, 2014 
40 pp. 42 días 
6 
“Al-Qāʻidah de Waziristán: 
un testimonio desde el interior” 
Rabiʻ al-awwal 1436; 
29 de diciembre, 2014 
63 pp. 39 días 
7 
“De la hipocresía a la apostasía:  
la extinción  
de la zona gris” 
Rabīʿ al-thānī 1436; 
12 de febrero, 2015 
83 pp. 46 días 
8 
“La shariʻah  
–y sólo la shariʻah– gobernará África” 
Jumada al-thānī 1436; 
30 de marzo, 2015 
68 pp. 47 días 
9 “Ellos conspiran y Allah conspira” 
Shaʿbān 1436; 
21 de mayo, 2015 
79 pp. 53 días 
10 
“La ley de Allāh  
o las leyes de los hombres” 
Ramaḍān 1436; 
13 de julio, 2015 
79 pp. 54 días 
11 
“De las batallas de al-Aḥzāb  
a la guerra de las coaliciones” 
Dhū al-qaʻdah 1436; 
9 de agosto, 2015 
66 pp. 28 días 
12 “Solamente terror” 
Safar 1437; 
18 de noviembre, 2015 
66 pp. 102 días 
13 
“[De] los rāfiḍah de ibn Sabaʻ 
 al dajjāl” 
Rabīʻ al-thānī 1437; 
19 de febrero, 2016 
56 pp. 94 días 
14 “La murtadd Hermandad [Musulmana]” 
Rajab 1437; 
13 de abril, 2016 
68 pp. 55 días 
15 “Destruid la cruz” 
Shawwāl 1437; 
31 de julio, 2016 
82 pp. 110 días 
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En el siguiente gráfico puede observarse visualmente la evolución paralela en la cantidad de 
páginas, más la frecuencia de publicación, de los quince números de Dābiq. 
 
Relación entre la cantidad de páginas y la frecuencia de publicación de Dābiq 
 
Dābiq tiene como antecedentes directos dos publicaciones anteriores de Dāʿish. En el mes 
anterior a la caída de Mūṣul, las noticias militares aparecieron en la revista Islamic State News 
(ISN), la cual tuvo solamente tres números –el primero de los cuales es lanzado el 1 de junio del 
2014 (3 de shaʿbān del 1435); y los análisis políticos a través del Islamic State Report (ISR), de 
cuatro números –el primero de los cuales aparece el 3 de junio del 2014 (5 de shaʿbān del 1435). 
Ambas publicaciones persisten hasta que el 5 de julio del 2014 (7 de shaʿbān del 1435) hace 
aparición Dābiq, publicada –al igual que el ISN y el ISR– por la agencia al-Ḥayāt.44 
 
1. 4. 1 Dābiq: entre un sistema alternativo de control y un sistema alternativo de 
significado 
Dāʿish es una organización híbrida, con muchas facetas. La dimensión política de Dāʿish es 
en general el prisma a través del cual se observa el fenómeno, pero no es más que una de sus 
múltiples manifestaciones (Berger, 2015: 61; Edgar, 2015: 72-84).  
 
“Se tiende a pensar que el proyecto megalómano y genocida de un proto-estado totalitario debería 
encontrar una resistencia masiva por parte del mundo civilizado, y que Dāʿish tiene pocos 
                                                     
44 El ISN y el ISR aparecen mencionados en Dābiq 1, 2014: 3. 
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simpatizantes. Sin embargo, ninguno de ambos supuestos es cierto. Son demasiados los que no toman 
en serio el programa imperialista de Dāʿish [...] y, sorprendentemente, muchísimos [musulmanes] 
occidentales, especialmente jóvenes, defienden a Dāʿish” (Schmid y Tinnes, 2015: 9).45 
 
Este proyecto meta-político es articulado a lo largo de los quince números de Dābiq en el 
marco de dos grandes mensajes. Estos mensajes, los dos actos del “teatro del terror” (Weimann, 
2006: 38) que Dābiq le presenta a sus audiencias, se dirigen –en un primer nivel– a dos públicos 
distintos: a su audiencia occidental se le presenta un sistema competitivo de significado y a su 
audiencia árabe un sistema competitivo de control. Sin embargo, ambos mensajes están –en un 
segundo nivel– vinculados. Cuanto mayor sea el número de audiencias que perciban su “sistema de 
control” como más efectivo que el de sus enemigos, más factible será que resuene en ellos el 
“sistema de significado” alternativo –y viceversa. Es importante comprender tanto la diferencia 
entre ambos mensajes como su ligazón, ya que de lo contrario pueden confundirse los objetivos de 
uno con los del otro, subestimando la capacidad de Dāʿish para diseñar mensajes acordes a su 
audiencia (como ocurre en Howard, 2015: 25, en Weiburg, 2014; 337 y en Berman, 2014: 1). 
 
Promover 




















la narrativa propia 
con  










el vínculo  
entre la narrativa 
del enemigo  
con su acción 
 
La estrategia de la comunicación de Dāʿish en Dābiq (Ingram, 2016: 4) 
 
                                                     
45 Para ver un análisis empírico sobre los porcentajes de apoyo a Dā‘ish entre la población musulmana occidental, 
consultar (Arasli, 2015). 
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Los factores pragmáticos están destinados a promover un “sistema alternativo de control”, 
sincronizando su mensaje con las acciones político-militares en el terreno de batalla, en el marco de 
la creciente necesidad y preocupación de Dāʿish por la cuestión del gobierno y la influencia de la 
opinión pública en los territorios que controla (Milton 2014: 66). A la vez, pretende denigrar los 
“sistemas de control” de sus enemigos, rompiendo el vínculo entre sus narrativas y sus propias 
acciones político-militares. Los factores pragmáticos invitan a la audiencia a tomar decisiones 
basadas en elecciones racionales, a partir de un análisis que sopese el costo-beneficio de las 
opciones.  
Los factores simbólicos están destinados a promover un “sistema alternativo de significado”. 
Dāʿish utiliza este tipo de mensaje en Dābiq para posicionarse como los verdaderos protectores de 
la identidad (es decir, la identidad sunnī), buscando persuadirlos, en un contexto donde por una 
multitud de razones la mayor parte de estos musulmanes no se sienten integrados en su propia 
sociedad (Waldeck, 2015: 39). La propuesta ideológica que Dāʿish presenta en Dābiq tiene una 
coherencia y una plausibilidad tal que resulta atractiva para muchos jóvenes musulmanes que 
buscan una identidad, un sentido en su vida o quieren romper con un pasado problemático. Les 
propone dejar la inseguridad de la sociedad occidental atrás, ofreciéndoles “a cambio” un sistema 
de creencias simples, con reglas claras, prometiéndoles un rol activo en un presente aparentemente 
glorioso (Schmid, 2015: 10). Esta “persuasión” tiene como objetivo un cambio subjetivo que 
conduzca a una transformación en su conducta (OʾKeefe, 2004: 32); es decir, su radicalización. 
Existen diferentos modelos teóricos que permiten pensar el proceso de radicalización.46 En 
este tesis, la “radicalización” se define como el proceso por el cual un individuo o colectivo adhiere 
crecientemente a una lectura selectivamente “literal” de una cierta narrativa identitaria, como 
respuesta a la percepción de verse envuelto en una crisis total (Ingram, 2013: 65; Ingram, 2014: 
6).47 Diferentes autores sostienen que la radicalización es un proceso escalonado caracterizado por 
factores que reflejan cambios ideológicos, psicológicos y políticos en el individuo o grupo.48 En 
                                                     
46 Esquemáticamente, pueden señalarse tres grandes modelos. En el primer modelo se hace hincapié en la 
“racionalidad” del sujeto que frente a una multiplicidad de opciones decide radicalizarse violentamente (Crenshaw, 
1998: 7-24). En el segundo modelo se presta atención a la gradualidad del proceso de radicalización, en un tránsito en el 
que cada paso representa un momento tanto ideológico como psicológico (Moghaddam, 2005: 161-169; McCauley y 
Moskalenko, 2008: 415-433). En el tercer modelo se integran los factores históricos y sociales, las dinámicas grupales, 
las relaciones entre los grupos y la sociedad en generalidad, los liderazgos, la pertenencia y las cuestiones ideológicas 
en un mismo marco interpretativo (Horgan, 2014). Sin embargo, “no hay una teoría definitiva [sobre el proceso de 
radicalización] ya que no existe un único camino de radicalización, por lo que se encuentran diferentes –y en muchos 
casos opuestos– modelos, para todos los cuales existen siempre importantes excepciones” (Bartlett, Birdwell y King, 
2010: 20). En esta tesis se desarrolla un modelo híbrido que toma elementos de diferentes propuestas. 
47 En (Bartlett, Birdwell y King, 2010: 18) se define a la radicalización como “el proceso por el cual ciertos individuos 
son introducidos en un mensaje explícitamente ideológico y en un sistema de creencias que los impulsa a transformar 
sus creencias moderadas, tradicionales, en visiones más extremistas”. 
48 Al respecto, consultar (Rabbie, 1991), (Crenshaw, 1998), (Silke, 2003a), (Ruthven, 2004), (Pape, 2005), (McCauley y 
Moskalenko, 2008) y (Hartman Anaya, 2015). 
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general, es un proceso lento, gradual, en el cual el individuo va atravesando distintas etapas 
(McCauley y Moscalenko, 2008: 419). La radicalización no es solamente un fenómeno de múltiples 
dimensiones sino también de diferentes trayectorias (Kimhi y Eden, 2006: 308-323). Por supuesto, 
no todo proceso de radicalización conduce a la violencia (Bartlett, Birdwell y King, 2010: 8). 
En la base del proceso de radicalización se encuentra, entonces, una crisis de identidad –la 
incertidumbre. Desde el despuntar de lo que en la “historia de las ideas” suele denominarse la 
“modernidad” hasta la actualidad la “identidad” –como realidad y como concepto, en el plano del 
ser y en el del conocimiento– se ha transformado. En sus comienzos, reina la idea de una 
“subjetividad” centrada en sí misma, propia de un invididuo unificado, emponderado con las 
capacidades de la razón. En el núcleo de esta identidad se encuentra un núcleo esencial que 
permanece inmutable a lo largo de la existencia del individuo. Por ende, entre lo propio y lo ajeno, 
lo interno y lo externo, existe un abismo.  
Esta noción se transforma tendiendo a otra que refleja la creciente complejidad del mundo 
moderno, resaltando que este “núcleo” no es autónomo y auto-suficiente sino que se forma en 
relación con otros que devienen mediadores entre el sujeto y los valores, significados y símbolos de 
los diversos universos culturales en los que habita. Sin abandonar la idea de que existe un núcleo 
esencial –una suerte de “verdadero yo”– se postula que éste se conforma y transforma en un diálogo 
continuo con los mundos “externos”. Desde esta perspectiva, la identidad es precisamente el puente 
que conecta lo interno y lo externo. El individuo se projecta a “sí mismo” en el mundo a través de 
su identidad, a la vez que esta hace propio el mundo internalizando significados y valores.  
En la actualidad, el modo en que se experimenta –y entiende– la identidad se transforma 
vertiginosamente. La subjetividad, antes entendida como relativamente unificada, se ve 
fragmentada, compuesta no de una sino de muchas –en ocasiones contradictorias– identidades que 
pugnan entre sí. Del mismo modo, el horizonte “objetivo” hacia el cual la identidad se proyectaba 
se descompone también. A una subjetividad quebrada le corresponde un punto de encaje –entre lo 
subjetivo y lo objetivo– roto también. La identidad ya no se “identifica” –proyectándose hacia el 
exterior– unívocamente. El “yo” actual ya no es entendido –en el doble sentido de conceptualizado 
y experimentado– como el punto de encaje entre lo subjetivo y lo objetivo. La articulación operada 
por el sujeto entre diferentes subjetividades ahora es vista como parcial. Las identidades 
individuales –así como las identidades colectivas– permanecen abiertas (Hall, 1996: 596-598). 
En sí mismas, las “identidades” pueden ser vistas como “comunidades imaginadas” 
(Anderson, 1988: 15) discursivamente. Es decir, discursivamente –por medio del lenguaje o de 
cualquier otro sistema semiótico– son producidas, reproducidas, transformadas y eventualmente 
destruidas. La “identidad” es un conjunto de ideas compartidas, conceptos o formas de ver que 
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tienen en común una trama de emociones relacionadas, relacionadas con disposiciones 
actitudinales, internalizadas a través de una cierta “socialización” (De Cillia, Reisigl y Wodak, 
1999: 153). Estas ideas, sentimientos y experiencias real o simbólicamente compartidas sedimentan, 
construyendo la “memoria colectiva” (Halbwachs, 1985) de la comunidad. Así, se construye “un 
conjunto de valores, enraizados en una narrativa histórica, estratégicamente construida en respuesta 
a una realidad socio-histórica específica” (Ingram, 2013: 51). Los valores tienen un lugar central en 
esta definición. 
 
“[Los valores son] un criterio que guía la acción, las actitudes que se generan –y mantienen– hacia 
todo tipo de situaciones, la base sobre la cual se justifican las acciones que uno y los demás toman, y a 
partir de los cuales se construyen las comparaciones entre la identidad y la alteridad” (Rokeach, 1970: 
160). 
 
 Las identidades son prismas cognitivos a través de los cuales los individuos y grupos 
interpretan el mundo. Al vincular las soluciones con la identidad y las crisis con la alteridad, se 
genera la posibilidad de acentuar la percepción de esta duplicidad, especialmente sensible en 
tiempos de crisis. Las narrativas radicales buscan aprovechar las identidades de sus audiencias para 
radicalizarlas. Esas narrativas no necesariamente son “racionales” –en el sentido de contener 
argumentos que se presentan para que se los evalúe y decida al respecto– sino que, por el contrario, 
en general suelen sostenerse sobre un “proceso heurístico”. 
 
“[En este proceso] los destinatarios no ejercen más que un mínimo esfuerzo al juzgar la validez del 
mensaje. En lugar de procesar la argumentación, quienes la reciben se basan en elementos como la 
identidad de la fuentes, u otros siempre ajenos al mensaje en sí mismo, para decidir a propósito de su 
validez” (Chaiken, 1980: 752). 
 
En ese sentido, la identidad es una narrativa, una story –más allá de toda history– que da 
sentido al mundo social que rodea a aquellos que se la apropian (Ram, 1994: 153). Estas stories son 
representaciones. Un conjunto de imágenes, escenarios, eventos históricos, símbolos y rituales 
representan las experiencias comunes. La subjetividad se proyecta hacia el mundo objetivo 
mediante estas representaciones, las cuales les dan sentido a la cotidianeidad entendiéndola como 
una manifestación particular de un destino mayor, superior al del individuo que se ve reflejado en 
él. Estas representaciones enfatizan la idea de un cierto origen que da nacimiento a una tradición –
relativamente incólume a lo largo del tiempo– en el marco de la cual existe el individuo. Las 
representaciones demarcan la identidad, constituyéndola simultáneamente a partir de lo que tiene de 
diferente o distintivo y lo que tiene de único o propio. En ese sentido, “dado que la búsqueda de una 
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identidad implica la diferenciación entre lo que uno es y lo que no, toda política de la identidad es a 
la vez siempre y necesariamente una política de la diferencia” (Benhabib, 1996: 3). 
En tiempos donde las identidades –particulares y colectivas– se conforman por múltiples 
representaciones, la history objetiva hacia la cual se proyectaba la subjetividad por medio de sus 
stories se desintegra. La identidad se convierte así en una multiplicidad de stories sin una history de 
referencia. Es una representación que gira sobre sí misma encontrando puntos de fuga exteriores 
temporales. Es un discurso “ausente”, donde la presencia –en el sentido de la simultaneidad entre lo 
que significa y lo que es significado– ha desaparecido. El “otro” es el otro y es uno, “uno” es uno y 
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La estrategia de comunicación de Dāʿish en Dābiq (Ingram, 2016: 7) 
 
Como puede verse en el gráfico, las percepciones de crisis –caracterizadas por tres factores: 
la presencia amenazante de la alteridad, la ruptura de la tradición y la incertidumbre– constituyen la 
primera fuerza que se encuentra a la base del proceso de radicalización. Cabe decir que “la 
percepción de una amenaza externa es la fuente más directa para la cohesión interna de un grupo a 
partir de la idealización de los valores de dicho colectivo y el apoyo para sus líderes que implica” 
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(Paul, 2009: 126). A partir de la naturaleza relacional del proceso de construcción de la identidad, la 
presencia del otro dispara comparaciones concernientes a la misma identidad (Hermans y 
Dimaggio, 2007: 31-61; Silke 2003b: 228). Durante tiempos de crisis, en los que se percibe que las 
creencias y prácticas enraizadas en la memoria colectiva del colectivo con el que un individuo se 
identifica están cambiando por la presencia del otro, este es visto como una amenaza.  
Estos dos factores –la percepción amenazante de la alteridad y el resquebrajamiento de la 
tradición– conjugados actúan como catalizadores del tercero: la incertidumbre. La incertidumbre, 
caracterizada por la complejidad, la ambigüedad, el déficit de conocimiento y la impredictibilidad, 
puede ser definida como “la crisis de las creencias y las ideologías de la instituciones [en sentido 
amplio] que restringían y confinaban al “yo” hasta el momento” (Hermans y Dimaggio, 2007: 34). 
La incertidumbre ocupa un rol fundamental en la construcción de la identidad, y su papel en los 
procesos de radicalización ha sido empíricamente estudiado.49 La incertidumbre puede deberse a 
una multiplicidad de factores –la auto-reflexión, las relaciones inter-personales, las dinamicas 
grupales o diferentes eventos sociales o políticos. Cuando un individuo se siente envuelto en una 
crisis, tiende a buscar una “solución” caracterizada por un mayor compromiso con su identidad, el 
refuerzo de sus tradiciones y de todo lo que le da certidumbre. Al encontrarse junto a otros 
individuos similares en sus creencias, sus sentimientos y sus conductas puede realizar 
comparaciones que le reafirman en la veracidad de sus propias perspectivas (Hogg, Ruglanski y van 
den Bos, 2013: 410). Así se crean dos pares de dualidades que constituyen el corazón del proceso 
de radicalización: identidad-soluciones y alteridad-crisis. 
 La radicalización es un proceso escalonado en el cual pueden distinguirse –analíticamente– 
tres momentos (Ingram, 2013: 63-74; Ingram, 2015: 562-67; Ingram, 2016: 7-10). En un primer 
momento de este modelo construido para entender el movimiento simultáneamente psicológico, 
ideológico y político de un individuo o grupo hacia posiciones extremistas, se produce una suerte de 
“despertar”. El individuo comienza a cuestionar el papel que ocupa en su vida su propia identidad, y 
se plantea las consecuencias políticas que esa identidad debería tener (Iborra, 2005: 92; 
Wiktorowicz, 2006; Ingram, 2013: 66-68). A la base de este “despertar” está la combinación de los 
tres factores mencionados: la presencia del otro, el resquebrajamiento de la tradición y la creciente 
incertidumbre.  
Precisamente, las narrativas extremistas como la de Dābiq buscan funcionar como 
“disparadores” que transformen esos factores subjetivos en un proceso objetivo de radicalización. 
Uno de los métodos más utilizados por las organizaciones de mujāhidīn al respecto es mostrar en un 
                                                     
49 Al respecto, consultar (Swann, Gómez, Seyle, Morales y Huici, 2009: 995-1011), (Hogg y Adelman, 2010: 436-454), 
(Doosje, Loseman y van den Bos, 2013: 586-604). 
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formato emotivo la historia del “despertar” de otros combatientes ya integrados a las filas de la 
organización. En particular, en Dābiq se busca provocar el “despertar” mediante tres 
“disparadores”: disparadores metafísicos, de corte escatológico, como cuando se representa a 
Dāʿish como el “arca de Noé” para el hombre contemporáneo; disparadores jurídicos, como cuando 
se habla de la jihād como un farḍ al-ʿayn –y no solamente un farḍ al-kifāyah– para todos los 
musulmanes50 (Steger, 2009: 539); y disparadores psicológicos, como cuando se acentúa la presunta 
banalidad del estilo de vida occidental.51 No es casualidad que Dāʿish apunte siempre su 
comunicación a jóvenes cuya identificación con las sociedades occidentales en las que viven es 
débil (Moore, 2015; Bereznak, 2015; Barber, 2015), “explotando esta crisis de identidad al 
ofrecerles una nueva vida” (Anwar, 2015). 
 En un segundo momento, cuando el otro es visto como el responsable tanto por el 
resquebrajamiento de la tradición como por la creciente incertidumbre, el individuo ve a su propia 
identidad como un “santuario” donde resguardarse. Ese santuario se sostiene “subjetivamente” 
sobre una narrativa que lo explica todo en base a dicha identidad, alrededor de ciertos “mitos” [que] 
en la propaganda proveen la base para el sentimiento de “pertenencia” (Steindal, 2015: 48). Así, se 
construye un santuario en sentido “objetivo”, porque el individuo tiende a vincularse con individuos 
con una cosmovisión similar (Coolsaet, 2015: 17). En un comienzo este “santuario” es el centro de 
un “consenso heurístico” en el marco del cual un individuo hace lo que hacen los demás y no hace 
lo que no ve hacer a los demás (Chaiken, 1980: 753). Dāʿish busca transformarlo, materializarlo, 
invitando a sus simpatizante a “acercarse, vivir en una comunidad pujante, donde todo funciona” 
(Caris, 2014: 9) a partir de una visión del islam como “la identidad de ser diferente, sea como 
víctima o como una fuerza de oposición [al orden establecido]” (Berger, 2010: 20). 
 Las narrativas de los mujāhidīn buscan incidir en este proceso por el cual la dualidad 
mencionada –identidad-soluciones; alteridad-crisis– deviene la estructura cognitiva a través de la 
cual se ve la realidad, intentando tensar la dicotomía. El artículo “La inundación de la mubāhalah” 
(Dābiq 2, 2014b: 20-30) es un ejemplo de esta dicotomía entre aquellos victoriosos por gracia 
divina –Dāʿish– y quienes, maldecidos, son derrotados –en este caso, otro grupo mujāhid, Jabhat al-
Nuṣrah li-ahl al-Shām.52 La ummah es así entendida –o construida– en términos políticos (Saunders, 
2008: 303). El individuo debe dejarlo todo atrás por la jihād (Hartman Anaya, 2015: 44).  
 
 “La narrrativa [de Dāʿish] dice: “ven al Estado Islámico y se parte de algo”. A través de su larga historia, al-
Qāʿidah nunca había hecho una invitación tan amplia. Siguiendo el modelo de una sociedad secreta, al-Qāʿidah siempre 
                                                     
50 Al respecto, ver Dābiq 3, 2014c: 32; 9, 2015c: 54 
51 Al respecto, ver Dābiq 3, 2014c: 20. 
52 El veintiocho de julio del 2016, al-Nuṣrah modifica su nombre a Jabhat Fatḥ al-Shām, separándose al menos 
formalmente de al-Qā‘idah. 
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puso una mulitud de obstáculos para los aspirantes, desde el mero hecho de encontrarlos [a al-Qāʿidah] hasta meses de 
entrenamiento religioso precediendo a la entrada en combate. El mensaje del Estado Islámico es exactamente el 
contrario: ʿtú tienes un lugar aquí si lo quieres, y podrás colaborar con nosotros en este excitante proyecto tan pronto 
como te presentes, sin demorasʾ” (Stern y Berger, 2015: 73). 
 
 En el tercer momento aparece la legitimación de la violencia –y ocasionalmente su ejercicio 
concreto (Sprinzak, 1991: 50-68; Bartlett y Miller, 2012). Cuanto más “comprometido” 
existencialmente está un individuo con una cierta visión del mundo, menos razona 
sistemáticamente. Por eso, si la violencia se le presenta como necesaria no para una realidad ajena 
sino para su misma vida, aquella que contempla en el marco del proceso de radicalización en el cual 
se encuentra envuelto, es más simple que acepte su validez (Chaiken, 1980: 754). En el caso 
específico de Dābiq, esta legitimación aparece sustentada en dos aspectos de su narrativa: la 
insistencia en la superioridad de la identidad colectiva de Dāʿish frente a cualquier forma de 
alteridad y la construcción de una narrativa bélica en el marco de un mensaje takfīrī, una 
desconexión moral entre “nosotros” y “ellos” que justifica moralmente la violencia (Ingram, 2016: 
9). La jihād online legitima lentamente la violencia, hasta el punto en que solamente se precisa un 
catalizador para decidir al individuo a actuar (Menkhaus, 2014: 2).  
En este análisis se entrecruzan las categorías de “violencia”, “jihād” y “terrorismo”. 
Políticamente hablando, todo movimiento que “pretenda alcanzar el poder para llevar a cabo un 
programa político […] por el cual las libertades individuales pueden ser coartadas en nombre de los 
objetivos colectivos” (Manus, 2011: 7) puede tomar potencialmente el camino del terrorismo.53 En 
el camino de la potencia al acto la violencia deviene terrorismo –el cual es tanto justificado a partir 
de como identificado con la jihād. Este tránsito es una transformación de las creencias, los 
sentimientos y la conducta (McCauley y Moscalenko, 2008: 416). En cierto sentido, puede ser visto 
como un punto de fuga de la hermenéutica occidental que separa lo “normal” de lo “extraordinario”, 
la “racionalidad” de la “locura” (Bauman, 1992: 277). Es posible estudiar el terrorismo (a) 
resaltando la importancia de los procesos internos, la dinámica de los colectivos englobados dentro 
de dicha categoría, (b) subrayando los contextos económicos, políticos y culturales, incluyendo sus 
efectos psicológicos en los integrantes de dichos grupos o (c) dándole prioridad a los aspectos 
estrictamente psicológicos (Dornschneider, 2010: 225-227).  
 El terrorismo “es un fenómeno abstracto del cual no puede descubrirse –o describirse– una 
esencia” (Schmid y Jongman, 1984: p. xiii). Por ende, cabe preguntarse si tiene alguna utilidad 
continuar preocupándose por dar una definición (Fletcher, 2006: 894-911). Es verdad que es preciso 
                                                     
53 Sin embargo, no necesariamente lo hace. Las razones para defender el terrorismo no son las mismas que para 
participar en actividades terroristas, como se afirma en (Raab, 2012: 54). 
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definir para poder, luego, juzgar éticamente sobre aquello que se ha definido. Sin embargo, tal vez 
lo hermenéuticamente significativo sea el proceso, la discusión entre diferentes posibles formas de 
comprender el terrorismo, y no la definición en sí misma.54 En ese sentido, en esta tesis se entiende 
el terrorismo como la amenaza intencional, deliberada del uso –y/o el uso efectivo– de la violencia 
contra la vida, la integridad física o la propiedad de una población civil –inocente55 en el sentido de 
no responsable, o al menos no directamente responsable en grado sumo para ser objeto de ser objeto 
de semejante acción, de los motivos, reales o no, esgrimidos por el atacante– para alcanzar un 
objetivo político, religioso o ideológico mediante la intimidación de una audiencia mayor de la 
alcanzada por el evento en sí mismo, impulsando a dicha audiencia a tomar un cierto curso de 
acción que de otro modo no seguiría (Wenzlaff, 2004: 2; Primoratz, 2007: 40; Meisels, 2009; 348). 
Sin embargo, no se intenta proponer una definición unívoca de terrorismo que agote la vasta 
multiplicidad de sus dimensiones sino entenderlo a partir de una perspectiva particular. En este 
caso, el punto de vista que se busca resaltar, descansando sobre la definición dada pero yendo más 
allá, se ve expresado en la siguiente cita. 
 
“El terrorismo es la negación del otro no [sólo] en cuanto [es] un ser autoconscientemente 
independiente sino en cuanto [es] un ser viviente. Es decir, se pretende su anihilación. El terrorismo 
busca la destrucción del otro no-idéntico, tanto espiritual como materialmente. Este “otro” incluye 
tanto al combatiente como al no-combatiente, al margen de su compromiso o no en el conflicto con el 
“yo”. Es simplemente un “otro” diferente al “yo”. Esta idea del “otro”, el cual es al mismo tiempo lo 
mismo y lo diferente del “yo”, se basa en la idea de que nada existe –o tiene una realidad– si escapa al 
dominio de la absoluta subjetividad, a la libertad del terrorista. […] [Al acometer un acto terrorista] el 
yo se transforma a sí mismo en un sujeto cuya libertad –y sus valores– son absolutos, hasta el punto 
en que tiene una capacidad irrestricta para tomar la vida del otro, anihilándolo. El conflicto [entre el 
“yo” y el “otro”] pierde su carácter dialéctico porque el “otro” deja de ser, precisamente, otro. […] La 
“identidad” [en tanto alteridad] del otro no es reconocida. El terrorista busca una identidad abstracta, 
en la cual todas las contradicciones y diferencias desaparezcan” (Kamal, 2008: 7-8).56 
 
                                                     
54 Sobre la polisemia del término y las dificultades en arribar a una única definición, consultar (Schmid, 2011: 39-157). 
Sobre los tipos diferentes tipos de “definición” a la hora de conceptualizar el “terrorismo”, consultar (Rigstad, 2008: 75-
102). Es posible encontrar una multitud de diferentes definiciones en (Best y Nocella, 2004: 1-18) y un “estado de la 
cuestión” sobre las diferentes definiciones dadas de “terrorismo” en (Raad, 2012: 17-73) y (Meisels, 2009: 331-351). 
Sobre la historia del término ver (Primoratz, 2007: 33-51). Para una perspectiva del terrorismo desde el punto de vista 
de la legalidad internacional, ver (Raffelseder, 2008). Una introducción al análisis de Dā‘ish desde también desde el 
derecho internacional se encuentra en (Gogia, 2015). En (Murray, 2005: 347-361) se expone el debate sobre cómo 
entrentar el terrorismo. 
55 En la ontología de Dā‘ish no existen “inocentes”, como queda claro en Dābiq 4, 2014d: 9. 
56 En ese sentido, cabe agregar que “el terrorismo es más que una amenaza a la vida, es una amenaza a la creencia de 
que somos moralmente significativos. A pesar de que muchas otras actividades conllevan mayores riesgos para nuestra 
vida, nos sentimos más amenazados por el terrorismo porque amenaza no solamente nuestras vidas sino también nuestra 
confianza en que no seremos tratados como meros objetos por los otros” (Wolfendale, 2007: 75-92). 
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En este sentido, el terrorismo está en el corazón mismo del mundo al cual dice combatir 
(Baudrillard, 2013: 10), y pone en evidencia el colapso del universalismo formal del orden liberal 
contemporáneo (Beck, 2010: 164). Sin duda, el terrorismo no es una reacción espontánea a las 
circunstancias (Crenshaw, 2008: 73) ya que incluso las más extremas e inusuales formas de 
conducta política siguen una cierta lógica estratégica interna (Crenshaw, 1998: 24). Esa lógica 
puede estudiarse considerando las narrativas de los mujāhidīn.57 
 
1. 4. 2 Dābiq: temas, meta-temas y narrativas 
El discurso es una herramienta que organiza el modo en el que una sociedad se ve a sí 
misma y el mundo que la rodea, representando simbólicamente la realidad, los sujetos que la 
conforman, las relaciones sociales que existen entre ellos y las estructuras de poder que las 
manifiestan (Jorgensen y Philips, 2002: 63). Así, mediante el discurso dicha sociedad legitima, 
dándole un sentido, las acciones que se toman al relacionarse consigo misma y con los otros 
(Steindal, 2015: 6). Dado que el discurso es tanto “una trama de textos inter-relacionados como las 
prácticas de su producción, reproducción y diseminación” (Bryman, 2008: 508), las narrativas 
enhebradas en él tienen un papel decisivo en la génesis de determinadas condiciones sociales, así 
como en su reproducción y/o justificación por medio de ciertas identidades, pero también puede ser 
instrumento de su transformación (De Cillia, Reisigl y Wodak, 1999: 157). 
Una de las características del tiempo actual es que “las formas dominantes de poder en la 
actualidad son aquellas que tienen que ver con [el control de] la información que se encuentra a la 
base de las reglas [socio-políticas] y las instituciones, y [con el control de] las ideas. Es decir, [el 
poder que tiene que ver con el control de] las identidades” (Braman, 2003: 118). Al respecto, cabe 
retomar lo estudiado en el capítulo anterior. 
 
“La radicalización es una revuelta juvenil contra la sociedad [establecida], articulada alrededor de la 
narrativa de la jihād. No es el levantamiento de una comunidad musulmana [supuestamente] 
empobrecida y discriminada. Son solamente los jóvenes los que se suman, incluyendo muchos 
conversos que no comparten los [hipotéticos] “sufrimientos” de los musulmanes en Europa. Estos 
rebeldes sin una causa justa encuentra en la jihād una causa global y “noble”, y son consecuentemente 
usados instrumentalmente por una organización radical (al-Qāʿidah, Dāʿish) que tiene una agenda 
estratégica [...]. La principal motivación en los jóvenes que se aprestan a alistarse en las filas de la 
jihād es la fascinación por una cierra narrativa: [la narrativa de] la pequeña hermandad de superhéroes 
que redimirá a la ummah islámica” (Roy, 2015: pp. 4-5). 
 
                                                     
57 En esta instancia cabe mencionar la relevancia del debate entre G. Kepel y O. Roy, del cual puede verse una síntesis 
en R. F. Worth (2017). 
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En los siguientes capítulos de esta tesis se analizará el discurso desplegado por Dāʿish a lo 
largo de los quince números de su revista Dābiq. El lenguaje es una práctica social,58 una estrategia 
de poder en relación tanto con una cierta “ideología” como con el cambio socio-cultural que esa 
ideología pretende (Bryman, 2008: 580). Es decir, existe una relación dialéctica entre los 
acontecimientos discursivos y las situaciones, instituciones y estructuras sociales en el marco de las 
cuales se desarrollan, asumiendo que el discurso a la vez constituye a y es constituido por las 
prácticas sociales. Las narrativas identitarias no aparecen ni se desarrollan en el vacío, sino que son 
producidas, reproducidas y difundidas por actores concretos en situaciones específicas. Por eso, el 
análisis del discurso como metodología no puede ser una metodología en abstracto sino que debe 
ser un análisis del discurso producido por hombres y mujeres cuya principal narrativa identitaria es 
“el islam” –más allá de la multiciplicidad de sentidos, muchos de ellos contradictorios, que puedan 
tomar las diferentes formas de entenderlo. 
La narrativa de Dāʿish ha resultado victoriosa en la “guerra de narrativas” desplegada contra 
otros grupos de mujāhidīn (al-Tamini, 2015: 120), siendo un game changer en las estrategias de 
comunicación de los mujāhidīn (McCants, 2015). Entonces, ¿cómo se ha desplegado esta 
“narrativa”? Se ha mencionado ya una tripartición del contenido generado por Dāʿish en noticias y 
comunicados, reportes de operaciones militares y descripciones de la vida civil (Berger, 2015: 67). 
El material presentado en Dābiq puede ser dividido en tres. 
 
“[Se encuentran] artículos: trabajos extensos, de una o más páginas, acompañados por imágenes, que 
se enfocan en diferentes temáticas, eventos, opiniones de jurisprudencia o una combinación de todos 
ellos, en un contexto histórico o contemporáneo; declaraciones: trabajos más breves, de pocas 
oraciones o tres párrafos como máximo, que generalmente citan fragmentos de textos de figuras 
destacadas, del pasado o del presente (por ejemplo, discursos o publicaciones), o incluye 
descripciones de reportes fotográficos; propagandas: idénticas en su formato a las propagandas de 
cualquier otra revista, contienen declaraciones cortas o fragmentos de textos islámicos acompañados 
de imágenes sumamente coloridas” (Ingram, 2016: 10).  
 
En lo relativo a los temas a los que se dedica, el contenido del material puede ser dividido en 
diez categorías: militar, gobierno, daʿwah, ḥisbah, promoción del khilāfah, ataques del enemigo, 
martirio, ejecuciones, refutaciones de reportes del enemigo y noticias en general (Zelin, 2015: 89). 
Esta lista podría ser reducidas a seis: reclutamiento para la jihād, información sobre actividades 
militares, religión, elegías de los mártires, mensajes específicos dirigidos exclusivamente a los 
“verdaderos” musulmanes y difamación de los enemigos (Pellerin, 2016: 8-10). 
En esta tesis se propone el siguiendo modelo para analizar a Dābiq. 
                                                     
58 Sobre el lenguaje como una práctica social, consultar (Fairclough y Wodak, 1997), (Wodak, 1995) y (Wodak, 1996). 
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Estrategia Comunicativa de Dābiq59 
Mensajes 
Sistema Alternativo de Control  
(SAC) 
Sistema Alternativo de Significado 
(SAS) 
Al postular dos sistemas alternativos –uno de control y otro de significado– como 
los “mensajes” de Dāʿish se sostiene que su “racionalidad” tiene dos dimensiones: 
una “simbólica” y otra “política”. 
 
El SAS es la “racionalidad colectiva” 





Daʿwah Hijrah Jihād 
Khilāfah Ḥisbah Malāḥim 
  Takfīr  
 
Meta                                                                                                                                                                                                                                                                                                                      
- 
Temas                                                       
Urgencia 
La ummah está 
sufriendo “ahora”, la
Agencia
No depende más que del 
lector el hacer algo para 
Victoria
La victoria es “evidente” 
cuando se muestran éxitos 
                                                     
59 Los “meta-temas” –urgencia, agencia y victoria– son tomados de (Fernández, 2015: 10-12), donde no se los 
denomina “meta-temas” sino “temas”. En este trabajo se considera como “temas” siete “objetos” materiales del discurso 
–da‘wah, hijrah, jihād, khilāfah, ḥisbah, malāḥim y takfīr–  mientras que los “meta-temas” son más abarcativos e 
indican la “intención” que subyace a los diferentes temas. Esas “intenciones”, a su vez, son construidas en el marco de 
lo que (C. Pellerin, 2016: 11-13) denomina “narrativas”, en cuyo texto –vale aclarar– la noción de “tema” también es 
distinta y la de “meta-temas” no aparece. Ch. Winter habla de seis “narrativas” que aunque no se corresponden 
directamente con los “temas” escogidos aquí resultan similares. Estos son: “brutalidad”, “piedad”, “identidad”, 
“victimización”, “guerra” –a su vez dividida en “preparación”, “panegíricos”, “ofensivas”, “resultados”, “combate” y 
“resúmenes [de enfrentamientos]”– y “utopía” –dividida a su vez en “sociedad”, “gobierno”; “justicia”, “naturaleza y 
paisajes naturales”, “religiosidad”, “expansión”, “actividades económicas” y “miscelánea” (Winter, 2015: 17-37). A. 
Fernández, por su parte, menciona como “tema” también a la “autenticidad del individuo [la cual] se cumple en la 
autenticidad de la organización a la que se une [y] el hecho de que esta organización sea extremadamente violenta es de 
hecho prueba de su sinceridad” (Fernández, 2015: 11). Es verdad que, como se afirma, la extrema violencia 
representada en Dābiq no es muestra de una suerte de “nihilismo” post-moderno sino más bien de un idealismo político 
que cree que la violencia regenera. Sin embargo, la violencia no es en sí mismo un “meta-tema”. Aunque pueda resultar 
paradójico, Dābiq no reivindica a la violencia en sí misma sino como una herramienta de los “verdaderos” musulmanes 
en su enfrentamiento, “a todo o nada”, con todos excepto ellos mismos –una violencia que cesará cuando se alcance la 
victoria. El “meta-tema” es entonces la victoria, en vistas a alcanzar los objetivos definidos por los “temas”, y no la 
violencia en sí misma. Vale aclarar que de los autores mencionados –A. Fernández y C. Pellerin– se han tomado 
solamente los nombres de “meta-temas” y “narrativas” pero no así sus descripciones –y posteriores análisis. Por último, 
es necesario mencionar que –tal como se indica– se excluyen del análisis en “temas”, “meta-temas” y “narrativas” las 
tapas, los índices y los cuatro tipos de avisos –anuncios sobre Dābiq, anuncios sobre la radio, anuncio sobre otras 
publicaciones y anuncios sobre videos– además de  tres categorías de notas: las entrevistas, las citas de los enemigos y 
los artículos o cartas escritas por prisioneros –por dos motivos opuestos. Por un lado, en el caso de las entrevistas, como 
consecuencia de que se abordan demasiadas cuestiones que hacen imposible el análisis propuesto. Por otro, en el caso 
de las citas de los enemigos y los artículos o cartas escritas por prisioneros porque tienden a ser textos demasiado 
generales cuya vagüedad dificulta su análisis. 
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hijrah es “ahora o 
nunca”, la jihād ya no 
puede retardarse y el 
khilāfah no es un sueño 
lejano –como para 
Tandhīm al-Qāʿidah u 
otros  mujāhidīn – sino 
un objetivo inmediato y 
una realidad en 
construcción (Waldeck, 
2015: 51). Es una 
urgencia escatológica: 
el fin de los tiempos 
está aconteciendo ahora 
mismo. El mujāhid está 
convencido de la 
inevitabilidad de sus 
objetivos (Hoffman, 
2006: 241). 
atender todas esas 
“urgencias” con las cuales 
se busca “identificar” 
(Raab, 2012: 52) a los 
jóvenes lectores 
musulmanes. La jihād es 
un farḍ al-ʿayn. Más que 
llamar a la violencia 
organizada, colectiva, 
Dābiq defiende, frente a 
los musulmanes 
occidentales, la violencia 
como una decisión 
individual y un deber 
“cívico” (Stern y Berger, 
2015: 72). La mencionada 
“identificación” provoca 
un doble movimiento: 
genera apoyo para aquellos 
que se comprometieron 
cometiendo un acto 
terrorista e impulsa a 
cometer otros nuevos 
(Raab, 2012: 56). 
militares, cobra un carácter 
“metafísico” cuando se 
destruyen íconos religiosos 
“paganos” y se 
“institucionaliza” cuando se 
la re-produce 
mediáticamente. La victoria 
será “total”. Hay un juego 
de suma cero, porque los 
mujāhidīn triunfan o 
mueren intentándolo 
(Saltman y Winter, 2014: 
13). 
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Narrativas                                     
Narrativa 
Política 





“ideológicas” de su 
orden político, al 
que llama a 
enfrentarse con la 
jihād, en nombre
de un “nuevo orden 







verdadera que debe 
responder a “un” 
khilāfah gobernado 
por “un” khalīfah. 
Narrativa  
Moral 













nombre de la 
moral alternativa 
de una nueva 
ummah renovada, 
purificada de todo 
lo  “innovador”. 
Esta moral es una 




Dābiq se enfrenta al 
mundo occidental, 
al que ve como 
intrínsectamente 
malvado más allá 





político en nombre 
del único dīn al que 
ve como 
esencialmente 
legítimo: el islam 
sunnī tal como es 
definido por Dāʿish, 
amenazado 
igualmente por los 
enemigos 




Dābiq define al 
mundo occidental 
como un “otro” 
esencialmente  
ajeno a todo lo 
definido –
religiosa, moral y 
políticamente– 















Macro             
-                           
narrativa       
                                   
Apocalipsis 
Las cuatro grandes “narrativas” se articulan en una visión “dualista” de la realidad 
construida a partir de una perspectiva “apocalíptica” –predicando una transformación 
radical de la realidad, el “fin” inminente del presente– y “mesiánica” –proponiendo la 
creación de una sociedad perfecta que establecerá un orden utópico antes del fin de 
los tiempos. Esta narrativa es novedosa: hasta el nacimiento de Dawlat al-ʿIrāq al-
Islāmiyyah/Dawlat al-Islāmiyyah fī al-ʿIrāq la especulación apocalíptica en los 
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movimientos de mujāhidīn era casi inexistente (Musselwhite, 2016: 124-125; Weiss 
y Hassan, 2015: 176-178). 
Dāʿish se presenta como un mensajero del fin de los tiempos, a través de una 
incesante repetición de referencias a profecías del fin de los tiempos, y como un 
movimiento milenarista, a través su constante caracterización de su khilāfah como 
una sociedad ideal predicha por dichas profecías y destinada a tomar parte del 
enfrentamiento final. Esta perspectiva apocalíptica se articula a partir de tres 
mecanismos: la “comprensión temporal” –una creencia en que los eventos 
prometidos como signos del fin de los tiempos están ya ocurriendo; el “contagio 
social” –la interacción prolongada con otros simpatizantes de esa visión del mundo 
que intensifica las creencias acentuando la “inmediatez” de los cambios; y la 
“inmersión” –la “realidad virtual” presentada por los medios de comunicación inserta 
a la audiencia en una interpretación alternativa de la realidad que termina 
convirtiéndose en la “realidad” misma en la que dicha audiencia vive (Berger, 2015: 
62). La idea de que el apocalipsis se encuentra pronto modifica el modo en que el 
“tiempo” es entendido, pues este se vuelve “increíblemente corto”, y a la vez 
transforma la misma idea de “sentido”, ya que de pronto todo empieza a tener un 
nuevo sentido definido con el tiempo final (Cook, 2005: 3). 
La macro-narrativa apocalíptica de Dāʿish ha atravezado dos grandes momentos 
teológicos. Entre el 2007 y el 2010, Dāʿish aguarda la llegada inminente del mahdī. 
Así, continuaba la tradición afirmada por al-Muhājir, quien creía que el khilāfah 
debía ser establecido antes de su arribo (Musselwhite, 2016: 122). 
 
“[Al-Muhājir] creía que el mahdī llegaría dentro de ese mismo año [el 2016]. En su pensamiento, el 
califato debía estar consolidado para poder así ayudar al mahdī en su batalla final previa al 
apocalipsis. Anticipando la inminente conquista de las grandes ciudades islámicas –tal como es 
relatado en las profecías– [al-Muhājir] le ordena a sus hombres construir púlpitos para que el mahdī 
pueda ascender a la mezquita del profeta [Muḥammad] en Medina, la mezquita de los umawiyyūn en 
Damasco y a al-Masjid al-ʿAqṣā en Jerusalem. Así mismo, le ordena a sus comandantes en el terreno 
conquistar todo el territorio de Iraq para preparase para la llegada del mahdī, la cual él estaba 
convencido de que ocurriría en un plazo máximo de tres meses” (McCants, 2015: 32). 
 
Desde el 2010, pero especialmente a partir de la publicación de Dābiq, Dāʿish pone 
en el centro de la meta-narrativa apocalíptica al khilāfah en sí mismo, el cual 
permanecerá hasta el retorno de ʿIsā ibn Maryām –Jesús. Este nuevo advenimiento se 
~ 50 ~ 
 
dará –desde la perspectiva de Dāʿish– en el marco tanto de la fitnah entre el islam 
sunnī y el shīʿī –uno de los grandes objetivos siempre sostenidos por al-Zarqāwī 
(Weiss y Hassan, 2015: 28)– como de las al-malḥamah al-kubrā con “Bizancio” –es 
decir, los cristianos orientales. 
 
“[Al-Baghādī] fue testigo de los sucesos que llevaron a la primera encarnación de Dāʿish al borde de 
la destrucción, dado que sus líderes tomaron decisiones apresuradas confiando en que el mahdī 
aparecería prontamente. Quizás bajo la influencia de estos eventos, decidió hacer del mismo califato el 
centro de la imaginación apocalíptica de la organización, dejando de lado al mahdī. […] El cambio en 
el énfasis escatológico de la persona del mahdī al califato le da a Dāʿish más tiempo para desplegar su 
gobierno, a la par que sostiene las ideas sobre el apocalipsis que tanto cautivan a sus seguidores” 
(McCants, 2015: 143). 
 
En el centro de este cambio teológico se encuentra el reemplazo de la figura del 
mahdī por la del al-masīḥ al-dajjāl –tal como aparece reiteradamente a lo largo de las 
páginas de Dābiq. Al poner en el centro del relato apocalítico al mahdī se corre el 
riesgo de que una u otra persona clame para sí el título –como ha ocurrido en 
diferentes oportunidades en la historia del islam. Si ese individuo que reclama ser el 
mahdī es luego asesinado en batalla, entonces el movimiento encolumnado tras de sí 
pierde lo que constituía el núcleo de su convocatoria, desvaneciéndose así su 
legitimidad frente a sus seguidores y potenciales simpatizantes.  
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 2. Análisis cuantitativo de Dābiq 
Lo cuantitativo es, al fin de cuentas, cualitativo. En este sentido, el método utilizado para 
analizar cuantitativamente el contenido desplegado a lo largo de los quince números de Dābiq en 
los tres apartados que siguen –“Leyendo a Dābiq”, “Los “mensajes”, “temas”, “meta-temas” y 
“narrativas” de Dābiq” y “El camino del yo al nosotros en Dābiq”– responde a una decisión 
subjetiva. Los métodos estadísticos intentar reducir la arbitrariedad. En ese sentido, cabe citar la 
metodología utilizada por M. Vergani y A.-M. Bliuc para analizar la evolución en el lenguaje de los 
primeros once números de Dābiq. En su estudio, se proponen “explicitar las dimensiones 
psicológicas latentes [en el discurso], yendo más allá del análisis tradicional del contenido 
explícito” (Vergani y Bliuc, 2015: 9). En vistas a ello, utilizan la última versión disponible del 
software Linguistic Inquiry and Word Count (LIWC).60 El LIWC tiene dos componentes centrales: 
el programa en sí mismo y los diccionarios. A partir de los diccionarios, el LIWC analiza 
documentos categorizando todas las palabras en diferentes grupos; por ejemplo, “palabras que 
implican una emoción positiva”, “palabras que implican una emoción negativa”, etc. Así, construye 
familias de palabras cuya identificación hace posible ir más allá del discurso explícito, intentando 
ver qué se quiere decir, o se implica, con lo que superficialmente se dice. 
Ahora bien, el análisis objetivo del LIWC descansa en un diccionario previamente 
configurado por quien lo utiliza, diccionario cuya estructuración es, evidentemente, subjetiva. En 
consecuencia, el problema que se encuentra a la base de de la utilización del LIWC es que no 
necesariamente el “diccionario” de quien utiliza el LIWC es el mismo de aquel quien ha escrito el 
texto a ser analizado. Entonces, se leen en el texto un conjunto de implicaciones que lo son para el 
lector pero no necesariamente para el mujāhid que ha producido el material. Siendo que no cabe 
sostener que existe una suerte de “diccionario universal” que podría resolver el dilema, vinculando 
en abstracto un discurso con determinado significado, en el caso de Dābiq la utilización de un 
software como el LIWC, u otros similares, hace preciso primero escribir el “diccionario” propio de 
Dāʻish. Esta tarea solamente es posible sobre una primera lectura lo más “literal” posible del texto –
tal como se intenta realizar aquí. La sistematización de los resultados ofrecidos por esta 
investigación podría ser la base para realizar un “diccionario” parcial de Dāʻish.  
 
                                                     
60 Sobre el LIWC en sí mismo, consultar (Tausczik y Pennebaker, 2010: 24-54). 
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2. 1 Leyendo a Dābiq61 
Dābiq #1 – “El retorno del khilāfah” 
[-Sin tag-]62 [*-Introducción-] 
 





-Últimas noticias- [*-Noticias-] 
 





-Últimas noticias- [*-Noticias-] 
 
“El mundo [todo] se ha dividido en dos campos” (pp. 10-11). 




















“El concepto de imāmah (liderazgo) viene de la millah de Ibrāhīm” (pp. 20-29). 
 
Contiene las secciones: “Ejemplos de narraciones interpretando la imāmah en el sentido de 
imāmah política”, “El concepto de imāmah viene de la millah de Ibrāhīm”, “Los 












                                                     
61 A pesar de la meticulosidad con la que se ha realizado el análisis, no es posible descartar errores en alguno de los 
conteos, pero el verdadero interés no radica en saber si hay no seis sino ocho de una u otra categoría, sino el que sea 
posible determinar tendencias que permitan desplegar un análisis coherente y consistente de los datos. 
62 En el caso de que el trabajo no tenga una tag explícitamente determinada en Dābiq, se aclara “[-Sin tag-]” y se agrega 
una por similitud con el resto del material publicado en los otros números, por ejemplo mediante la leyenda “[*-
Introducción-]”. En algunos casos, las tags varían pero refieren a lo mismo –por ejemplo, “De nuestras hermanas”, “A 
nuestras hermanas” y “A las mujeres”, en cuyo caso luego de la tag explícita se agrega la que será considerada a la hora 
del análisis cualitativo; en este caso, “[*-Mujeres-]”. 
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-Palabras del enemigo- 
 























[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #2 – “El diluvio” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 







“O bien el Estado Islámico o bien el diluvio” (pp. 5-11). 
 
Contiene las secciones: “La daʿwah de Nūḥ”, “Contemplando los versículos [del Qurʾān]”, 













-Reporte gráfico- [*Reporte] 
 





-Sabiduría- [*-Ḥikmah-] Mensaje: SAS 
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“La inundación de la mubāhalah” (p. 20-30). 
 
Contiene las secciones: “Una discusión sobre la mubāhalah”, “El credo correcto de los 
mujāhidīn”, “La situación tras la mubāhalah”, “Entendiendo la ḥikmah que subyace a las 






-Palabras del enemigo- 
 









[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre otras publicaciones-]  
 
“Agencia al-Ḥayāt” (p. 43). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #3 – “Llamado a la hijrah” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 







“El Estado Islámico antes de al-malḥamah.  
Los inmigrantes a las tierras de las malāhim” (pp. 5-11). 
 
Contiene las secciones: “Aquellos que rompen los lazos con sus tribus”, “Shām es la tierra 
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“Hijrah. De la hipocresía a la sinceridad” (pp. 25-34). 
 
Contiene las secciones: “El miedo a la hipocresía”, “Las inspiradoras palabras de un 
shahīd”, “La esclavitud en nuestros días”, “No hay vida sin jihād, y no hay jihād sin 
hijrah”, “Las malas compañían destruyen el corazón” y “Consejos para aquellos que se 





-Palabras del enemigo- 
 









[-Sin tag-] [*-Prisioneros-] 
 
“El mensaje completo de James Foley” (pp. 39-40). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
[Anuncio sobre la] “Agencia al-Ḥayāt” (p. 41). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] Mensaje: SAS 
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Dābiq #4 – “La cruzada fallida” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 







“Extractos de[l comunicado] “Por cierto su Señor siempre todo lo ve”,  

































-Reporte- [*-Operaciones militares-] 
 























“Reflexiones sobre la última cruzada” (pp. 32-44). 
 
Contiene las secciones: “Introducción”, “Las profecías relativas a los cruzados romanos”, 
“[Reflexiones de] los fundadores del Estado Islámico a propósito de los signos de la Hora 
[Final]”, “Palabras del Shaykh ʿAdnānī a propósito de la Cruzada”, “Los cruzados 
[norteamericanos] sirviendo a Irán y Rusia”, “Las proxy wars y los ataques áereos no son 
efectivos [contra el Estado Islámico]”, “La historia se repite”, “La zona gris desaparece 





-Palabras del enemigo- 
 




“Un mensaje de [Steven] Stoloff a su madre, pocos días antes de su ejecución” (pp. 47-51). 
- 
[*-Sin tag-] [*-Prisioneros-] 
 
“Una conversación cruda. La verdadera historia detrás de mis videos” (pp. 52-55). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #5 – “Permanencia y expansión” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
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-Nota principal - 
 
“Permanencia y expansión” (pp. 22-33). 
 
Contiene las secciones: “La Península Arábiga”, “Yemen”, “Sinaí”, “Libia”, “Argelia” y 





-Palabras del enemigo- 
 




“Si fuera hoy el presidente de los Estados Unidos… [Palabras de] John Cantlie” (pp. 36-39). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #6 – “Al-Qāʻidah de Waziristán: un testimonio desde el interior” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 
















“La [organización al-]Qāʿidah de al-Ẓawāhirī, al-Harārī y al-Nadharī y  







































”داهجلاو ديحوتلا ربنم“ 














“Al-Qāʿidah de Waziristān. Un testimonio desde el interior” (pp. 40-55). 
Mensaje: SAS 
Tema: Takfīr  
Meta-tema: Victoria 
Narrativa: Política 
-Palabras del enemigo- 
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“Descalabro, por John Cantlie” (pp. 58-62). 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #7 – “De la hipocresía a la apostasía: la extinción de la zona gris” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 





















“Un ultimátum explícito de los aslāf [lit. salaf] para los apóstatas” (pp. 17-19). 
 













[-Sin tag-] [*-Declaración-] 
 



























“Decenas de combatientes de “[Jabhat al-]Nuṣrah [li-ahl al-Shām]” y “Aḥrār [al-Shām]”  





-Reporte- [*-Operaciones militares-] 
 


























-A nuestras hermanas- [*-Mujeres-] 
 





-Palabras del enemigo- 
 




“La desaparición de la zona gris” (pp. 54-66). 
 
Incluye las secciones: “La zona gris en extinción”, “La obligación de asesinar a aquellos 
que se burlan del Mensajero”, “¿Quiénes son los seguidores de al-Ṣiddīq para confrontar 






[-Sin tag-] [-*Anuncio de videos-] - 
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“Nuevo video [publicado por la agencia al-Furqān].  
El video [en el que se muestra la calcinación del piloto jordano vivo] que encendió  
los corazones de los cruzados y los dejó ardiendo en furia” (p. 67). 
-Especial- [*-Shuhadāʿ-] 
 
“El buen ejemplo de Abū Basīr al-Ifrīqī” (pp. 68-71). 
 
Incluye las secciones: “Disfrutaba el bien y enfrentaba el mal”, “Su daʿwah”, “Su ẓikr”, 
“Seguía la evidencia”, “Su sed por la búsqueda de conocimiento”, “Su ayuno”, “Su rezo 
nocturno”, “Su dureza contra los kāfirīn. Su humildad con los creyentes”, “Su generosidad” 











“La fábrica del odio” (pp. 76-81). 
- 
[-Sin tag-] [*-Prisioneros-] 
 
“Nuevo video [publicado por la agencia al-Ḥayāt]. Con los drones del enemigo zumbrando 
sobre su cabeza, John Cantlie te lleva en un tour de una hora por Ḥalab” (p. 82). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #8 – “La shariʻah –y sólo la shariʻah– gobernará África” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 
























































[-Sin tag-] [*-Reporte-] 
 



















-A nuestras hermanas- [*-Mujeres-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Mensaje al pueblo del Kūrdistān” 
“ناتسدرك يف انلهأ لاإ ةلاسر” (p. 38). 
- 




“Irjāʿ. La más peligrosa bidʿah y sus efectos en la jihād en Shām” (pp. 39-56). 
 
Incluye las secciones: “Los ʿaslāf [lit. salaf] y sus severas advertencias a propósitos de la 
irjāʿ”, “El origen y el significado de la irjāʿ”, “La definición salafī [lit. salaf] de la irjāʿ”, 
“La sumisión [a Allāh] es inconducente de acuerdo a la murjiʿah”, “La “virtud” de la 
ignorancia de acuerdo a la murjiʿah”, “La hipocresía no es real de acuerdo a la murjiʾah” y 





-Palabras del enemigo- 
 




“Entrevista con Abū Muqātil” (pp. 59-62). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 




“Cambio de paradigma” (pp. 64-67). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #9 – “Ellos conspiran y Allāh conspira” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
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“Las virtudes de las ribāṭāt [lit. ribāṭ] por la causa de Allāh.  
La orden de Allāh  de llevar a cabo las ribāṭāt [lit. ribāṭ]” (pp. 8-13). 
 
Incluye las secciones: “La virtud de [incluso] un único día de ribāṭ”, “Los aslāf [lit. salaf] y 
los cuarenta días de ribāṭ”, “La virtud de morir en ribāṭ”, “Las ribāṭāt [lit. ribāṭ] y la mejor 

























[Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico  
















[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  









~ 66 ~ 
 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“[Nuevo video  publicado por la agencia al-Ḥayāt.]  
















[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“[Nuevo video publicado  por la agencia al-Furqān.] Hasta que sean capaces de ver” 
“انيديلأب مكلذأ يذلاب مسقنو” (p. 43). 
- 
-De nuestras hermanas- [*-Mujeres-] 
 







“Allāh es el mejor de los complotadores” (pp. 50-59). 
 
Incluye las secciones: “Lecciones del Qurʾān sobre complots”, “Una carta del khalīfah a 





-Palabras del enemigo- 
 
“En las palabras del enemigo” (pp. 60-64). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre la radio-] 
 








“La tormenta perfecta” (pp. 74-77). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
- 
~ 67 ~ 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico 
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 78). 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #10 – “La ley de Allāh o las leyes de los hombres” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 


























[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico 




“Entre las páginas de la historia. Las expediciones, batallas y victorias  












[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“[Nuevo video publicado por la agencia al-Furqān.] El honor se encuentra en la jihād.  
- 
~ 68 ~ 
 
Un mensaje para el pueblo de los Balcanes” (p. 35). 
 -Reporte- 
 


























-De nuestras hermanas- [*-Mujeres-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“[Nuevo video publicado por la agencia al-Furqān.] Y ellos dan zakāh” 




“La ley de Allāh o las leyes de los hombres.  





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 65). 
- 
-Palabras del enemigo- 
 




“Entrevista con Abū Samīr al-Urdunī” (pp. 70-76). 
- 
~ 69 ~ 
 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Nuevo video [publicado por la agencia al-Ḥayāt.] Ven, amigo mío” (p. 77). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Nuevo video [publicado por la agencia de al-Ḥayāt.]  El camino de la jihād” 
 “داهجلا قيرط” (p. 78). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #11 – “De las batallas de al-Aḥzāb a la guerra de las coaliciones” 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
 “[Nuevo video publicado  por la agencia al-Ḥayāt.] 
El crecimiento del khilāfah. El retorno del dinar de oro” 
“يبهذلا رانيدلا ةدوعو ةفلاخلا قورش” (p. 3). 
- 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 



















[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  













~ 70 ~ 
 











“Entre las páginas de la historia: de la “jihād” al “fasād”” (pp. 24-27). 
 
Incluye las secciones: “Afganistán”, “Libia”, “Somalía”, “Iraq”, “Egipto”, “Chechenia”, 





-Reporte- [*-Operaciones militares-] 
 
“Una selección de las operaciones militares en el Estado Islámico” (pp. 28-30). 
 
Incluye las secciones [con wilāyāt en ocasiones repetidas]: “Wilāyat Najd”, “Wilāyat 
Saynāʿ”, “Wilāyat Dayālā”, “Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat Ḥalab”, “Wilāyat Baghdād”, 
“Wilāyat al-Anbār”, “Wilāyat Barqah”, “Wilāyat Salāhuddin”, “Egipto”, “Wilāyat 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre Dābiq-] 
 
“[Anuncio sobre la] Revista Dābiq [publicada por la agencia] al-Ḥayāt” (p. 31). 
- 
-Reporte fotográfico- [*-Noticias-] 
 
“Destruyendo el templo shirkī [lit., shirk] de Baʿal Shamīn [en la ciudad de Tadmir].  














“¿Quiénes son los verdaderos fuqahāʿ y académicos…  
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[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 39). 
- 
-A nuestras hermanas- [*-Mujeres-] 
 







“De las batallas de al-Aḥzāb a la guerra de las coaliciones” (pp. 46-55). 
 
Incluye las secciones: “Las nuevas [batallas de al-]aḥzāb”,63 “La coalición de los cruzados”, 
“La cooperación, a la vista de todos”, “El imperio safawī”, “Las coaliciones de la Ṣaḥwah”, 





-Palabras del enemigo- 
 
“En las palabras del enemigo” (pp. 56-58). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico 




“Entrevista a Abū Mughīrat al-Qahtānī, el delegado líder de las wilāyāt libias” (pp. 60-63). 
- 
[-Sin tag-] [*-Esclavos-] 
 
“Prisionero noruego a la venta” (p. 64). 
- 
[-Sin tag-] [*-Esclavos-] 
 
“Prisionero chino a la venta” (p. 65). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #12 – “Solamente terror” 
[-Sin tag-] [-*Introducción-] Mensaje: SAS 
                                                     
63 Dado que Dābiq parece primero hacer mención a las batallas que aparecen en la sūrah treinta y tres del Qur’ān y 
luego tomar el sustantivo como tal, aparece respectivamente en mayúscula sin cursiva y en minúscula con cursiva. 
~ 72 ~ 
 
 




[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“[Nuevo video publicado  por la agencia al-Ḥayāt.] El oscuro crecimiento de [la masa 
circulante de] billetes y el retorno del dinar de oro” (p. 5). 
- 
[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico 
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 9). 
- 
[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





-Entre las páginas de la historia- [*-Historia-] 
 





[-Sin tag-] [*-Mujeres-] 
 












[-Sin tag-] [*-Ḥikmah-] 
 




                                                     
64 Este número de Dābiq constituye una excepción en cuanto  la tapa no es considerada –como en todos los demás– la 
primera página del ejemplar. En vistas a unificar el criterio, aquí sí se la considera como tal. 
~ 73 ~ 
 
Narrativa: Psicológica 
[-Sin tag-] [*-Operaciones militares-] 
 
“Una selección de las operaciones militares del Estado Islámico” (pp. 26-29). 
 
Incluye las secciones: “Wilāyat al-Khayr”, “Wilāyat al-Barakah”, “Bangladesh”, “Wilāyat 
ʿAdan Abyan”, “Wilāyat Ḥalab”, “Wilāyat Ḥamāh”, “Wilāyat al-Ḥijāz”, “Wilāyat del norte 






[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 37). 
- 
[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 
“El renacimiento de la jihād en Bangladesh  
con el estímulo de la luz del khilāfah” (pp. 38-42). 
 
Incluye las secciones: “Historia de la jihād en Bangladesh”, “La declaración del khilāfah”, 





[-Sin tag-] [*-Anuncio sobre videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico 
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 43). 
- 
[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 
“Aunque pienses que están unidos, sus corazones están divididos” (pp. 44-47). 
 
Incluye las secciones: “La competición por los proxies”, “El PKK”, “La FSA y las 
corrientes nacionalistas”, “Los ṭawāghīt”, “Las Peshmerga”, “Los rāfiḍah de Iraq e Irán”, 





[-Sin tag-] [*-Prisioneros-] - 
~ 74 ~ 
 
 
“Cambio de Paradigma. Segunda Parte” (pp. 48-51). 
[-Sin tag-] [*-Palabras del enemigo-] 
 
“En palabras del enemigo” (pp. 52-55). 
- 
[-Sin tag-] [*-Shuhadāʿ-] 
 





[-Sin tag-] [*-Shuhadāʿ-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  




“Entrevista con Abū Nuhārib al-Sūmalī” (pp. 60-63). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 64). 
- 
[-Sin tag-] [*-Esclavos-] 
 
“El destino de los dos prisioneros [chino y noruego, ofrecidos a la venta en las últimas 
páginas del anterior número de Dābiq]: ejecutados, tras haber sido abandonados por las 
naciones y organizaciones kuffār [lit. kāfir]” (p. 65). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #13 – “[De] los rāfiḍah de ibn Sabaʻ al dajjāl” 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
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[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 5). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Asesina los aʿimmah [lit. imāms] del kufr” (pp. 6-7). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 8). 
- 
-Entre las páginas de la historia- [*-Historia-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 13). 
- 
-Reportes militares- [*-Operaciones militares-] 
 
“Una selección de las operaciones militares del Estado Islámico” (pp. 14-19). 
 
Incluye las secciones [con wilāyāt en ocasiones repetidas]: “Bangladesh”, “Ḥaḍramawt 
Wilāyat”, “Túnez”, “Wilāyat Ḥaḍramawt”, “Wilāyat Ifrīqiyyah Occidental”, “Egipto”, 
“Wilāyat ʿAdan Abyan”, “Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat al-Khayr”, “Wilāyat Ḥalab”, 
“Wilāyat Ḥimṣ”, “Wilāyat al-Qawqāz”, “Wilāyat al-Raqqah”, “Wilāyat al-Barakah”, 
“Wilāyat al-Anbār”, “Wilāyat del Norte de Baghdad”, “Wilāyat Barqah”, “Wilāyat al-













-Sin tag- [*-Shuhadāʿ-] 
 









~ 76 ~ 
 
“Consejo sobre el ihdād” (pp. 24-26). Meta-tema: Agencia 
Narrativa: Psicológica 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 27). 
- 
[-Sin tag-] [*-Artículo-] 
 





[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“[Nuevo video publicado por la agencia al-Ḥayāt]. Sin respiro” (p. 31). 
- 
[-Sin tag-] [*-Nota principal-] 
 
“[De] los rāfiḍah de ibn Sabaʻ al dajjāl” (pp. 32-45). 
 
Incluye las secciones: “Los rāfiḍah y los judíos”, “¿Quién fue Ibn Sabaʿ?”, “El significado 
de “rāfiḍah””, “El gobierno sobre los rāfiḍah”, “Las tendencias e intenciones kufrī de los 
rāfiḍah”, “Los rāfiḍah de acuerdo a aquellos que dicen estar en [el campo de] la jihād”, 
“Las perversiones de aquellos que dicen estar en [el campo de] la jihād”, “El manhaj de 
Zarqāwī sobre los rāfiḍah”, “Los rāfiḍah, ¿son apóstatas o kuffār asliyyīn?”, “Los crímenes 





[-Sin tag-] [*-Palabras del enemigo-] 
 




“Entrevista con el wālī de Khurāsān” (pp. 48-54).  
- 
[-Sin tag-] [*-Shuhadāʿ-] 
 





[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #14 – “La murtadd Hermandad [Musulmana]” 
~ 77 ~ 
 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 3). 
- 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 







“Los soldados de la shahādah en Bélgica” (pp. 6-7). 
 
Incluye los subtítulos: “Ibrahīm al-Bakrāwī (Abū Sulayān al-Baljīkī). Istishhādī en el 
aeropuerto de Bruselas”, “Khālid al-Bakrāwī (Abū Walīd al-Baljīkī). Istishhādī en la 
estación del metro [de Bruselas]”, “Najm al-ʿAshrāwī (Abū Idrīs al-Baljīkī). Istishhādī en el 
aeropuerto de Bruselas”, “Muḥammad Bilqāʿid (Abū ʿAbdīl-ʿAzīz al-Jazāʿirī). Defendió a 







“Asesina a los aʼimmah [lit. imāms] del kufr en el mundo occidental” (pp. 8-17). 
 
Incluye las secciones: “La jurisprudencia con respecto a la riddah”, “Ejemplos históricos”, 












-Operaciones- [*-Operaciones militares-] 
 
“Las operaciones [militares] del Estado Islámico” (pp. 20-25). 
 
Incluye las secciones [con wilāyāt en ocasiones repetidas]: “Egipto”, “Wilāyat al-Anbār”, 
“Wilāyat ʿAdan Abyan”, “Wilāyat Saynāʿ”,“Wilāyat Dimasqh”, “Wilāyat Ḥijāz”, “Wilāyat 
Ḥimṣ”, “Bengala”, “Wilāyat Ḥamah”, “Wilāyat al-Raqqah”, “Wilāyat Baghdad”, “Wilāyat 
Dayālā”, “Wilāyat al-Furāt”, “Wilāyat Karkūk”, “Wilāyat Ḥimṣ”, “Bélgica”, “Wilāyat del 

















“La murtadd Hermandad [Musulmana]” (pp. 28-43). 
 
Incluye las secciones: “Los Ikhwān y los rāfiḍah”, “Los Ikhwān y la desviación  inter-
religiosa”, “Los Ikhwān y el Parlamento [de Egipto]”, “Los Ikhwān y la democracia”, “Los 
Ikhwān y el régimen constitucional”, “Los Ikhwān y el pluralismo”, “Los Ikhwān y los 
rāfiḍah”, Los Ikhwān y los “derechos humanos””, “Los Ikhwān y el pacifismo”, “Los 
Ikhwān patrones de los reyes ṭawāghīt [lit. ṭāghūt] de Egipto”, “Los Ikhwān y el ṭāghūt 
Mubārak”, “Los Ikhwān y la irjāʿ extremista”, “Los Ikhwān y aquellos que dicen estar en 





















“La sangre de la vergüenza” (pp. 52-55). 
- 
-Palabras del enemigo- 
 




“Entrevista con el amīr de los soldados del khilāfah en Bengala,  
Shaykh Abū Ibrāhīm al-Hanīf” (pp. 58-66). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 67). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 






Dābiq #15 – “Destruid la cruz” 
~ 79 ~ 
 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“[Video publicado por la agencia al-Furqān] La estructura del khilāfah” (p. 3). 
- 
[-Sin tag-] [*-Introducción-] 
 



















-Para las mujeres- [*-Mujeres-] 
 
“La fitrah de la humanidad:  







“Palabras de consejo sincero de un americano converso [hoy] en el Estado Islámico  



















[-Sin tag-] [*-Ḥikmah-] 
 





-Para las mujeres- [*-Mujeres-] 
 





-Operaciones [militares]- [*-Operaciones militares-] Mensaje: SAC 
~ 80 ~ 
 
 
“Operaciones [militares] del Estado Islámico” (pp. 40-45). 
 
Incluye las secciones [con wilāyāt en ocasiones repetidas]: “Damasco Wilāyah”, 
“Filipinas”, “Nīnawā Wilāyah”, “Khayr Wilāyah”, “Bengala”, “Somalía”, “Ḥimṣ Wilāyah”, 
“Egipto”, Ḥimṣ Wilāyah”, “Sāḥil Wilāyah”, “ʿAdan Abyan Wilāyah”, “África Occidental 
Wilāyah”, “América”; “Francia”, “Ḥaḍramawt Wilāyah”, “Wilāyat al-Furāt”, “[Península 







“Destruid la cruz” (pp. 46-63). 
 
Incluye las secciones: “Buscando la verdad”, “Destruyendo la Cruz”, “El nombre de 
“Dios””, “La autenticidad de los textos”, “Desde sus primeras páginas”, “La trinidad pagana 
versus la unicidad monoteísta”, “Jesús, el que no tenía padre”, “¿Fue Jesús realmente 
crucificado?”, “Pablo, el impostor”, “Más allá”, “El profeta del Deuteronomio”, “El 











“Entre los creyentes hay hombres  





[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico 
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 73). 
- 
-Palabras del enemigo- 
 
“En las palabras del enemigo” (pp. 74-76). 
- 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  









~ 81 ~ 
 
[-Sin tag-] [*-Anuncio de videos-] 
 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico  
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]” (p. 81). 
- 
[-Sin tag-] [*-Contratapa-] 
 



































                                                     
65 Para favorecer la disposición gráfica de las tablas que se ofrecen a continuación, se utilizan las siguientes referencias: “MNC” por “material no considerado”, “%” por 
“porcentaje”, “T” por “total”, “#” por “número de Dābiq”, “ECN” por “en cantidad de notas”, “ECP por “en cantidad de páginas”, “CMP” por “como mensaje predominante”, 
“CMTP” por “como meta-tema predominante”, “CTP por “como tema predominante” y “CNP” por “como narrativa predominante”.  
66 Los valores sumados de los porcentajes ofrecidos a continuación dan un valor pocos centésimos inferior al 100% dado que se han reducido las cifras a dos dígitos para mayor 
comodidad en su lectura. 
Tabla 165 
Tag Cantidad de notas en cada número de Dābiq T %66 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Anuncio sobre Dābiq 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 1 0.34% 
Anuncio sobre la radio 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 0 0 1 0.34% 
Anuncio sobre otras publicaciones 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0.34% 
Anuncio sobre videos 0 0 1 0 0 0 1 2 6 6 4 6 6 2 4 38 12.96% 
Artículo 1 1 1 2 1 2 3 1 3 2 5 7 1 3 4 37 12.62% 
Contratapa 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 5.11% 
Declaración 0 0 0 1 0 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 2 0.68% 
Entrevista 0 0 0 0 0 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 9 3.07% 
Esclavos 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 1 0 0 0 3 1.02% 
Fatwā 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 0 1 0.34% 
Historia 0 0 0 0 0 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 9 3.07% 
Ḥikmah 1 1 1 1 1 2 1 1 1 1 1 2 1 1 2 18 6.14% 
Índice 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 5.11% 
Introducción 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 5.11% 
Mujeres 0 0 0 0 0 0 1 1 1 1 1 1 1 0 2 9 3.07% 
Nota principal 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 0 1 1 1 14 4.77% 
Noticias 4 1 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 6 2.04% 
Operaciones militares 0 0 0 2 0 0 1 0 0 0 1 1 1 1 1 8 2.73% 
Palabras del enemigo 1 1 1 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 13 4.43% 
Prisioneros 0 0 2 2 1 1 2 1 1 0 0 1 0 1 0 12 4.09% 
Reporte 2 2 4 3 4 5 5 6 4 2 1 0 0 0 0 38 12.96% 
Tapa 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 5.11% 
Shuhadāʿ 0 0 0 0 0 0 2 1 1 2 1 2 2 1 1 13 4.43% 
T 293 100% 









Tag Cantidad de páginas de las notas en cada número de Dābiq T % 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Anuncio sobre Dābiq 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 1 0.10% 
Anuncio sobre la radio 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 0 0 1 0.10% 
Anuncio sobre otras publicaciones 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0.10% 
Anuncio sobre videos 0 0 1 0 0 0 1 2 6 6 4 6 7 2 4 39 4.14% 
Artículo 10 7 7 8 6 20 17 5 14 13 17  27   3 14 17 185 19.63% 
Contratapa 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 1.59% 
Declaración 0 0 0 4 0 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 5 0.53% 
Entrevista 0 0 0 0 0 0 4 4 8 7 4 4 7 9 6 53 5.62% 
Esclavos 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 1 0 0 0 3 0.31% 
Fatwā 0 0 0 0 0 0 0 0 0 7 0 0 0 0 0 7 0.73% 
Historia 0 0 0 0 0 0 3  2 4 4 4 2 4 6 6 35 3.71% 
Ḥikmah 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 30 3.18% 
Índice 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 1.59% 
Introducción 3 2 2 3 1 3 2 6 2 2 2 2 2 2 4 38 4.03% 
Mujeres 0 0 0 0 0 0 2 6 6 7 6 4 3 0 10 44 4.67% 
Nota principal 8 11 10 13 12 17 13 18 10 15 10 0 14 16 18 185 19.63% 
Noticias 14 10 0 0 0 0 0 0 0 0 2 0 0 0 0 26 2.76% 
Operaciones militares 0 0 0 0 0 0 2 0 0 0 3 4 6 6 6 27 2.86% 
Palabras del enemigo 2 2 2 2 2 2 2 2 5 4 3 4 2 2 3 39 4.14% 
Prisioneros 0 0 4 9 4 5  7 4 4 0 0 4 0 4 0 45 4.77% 
Reporte 8 6 11 12 10 11 16 12 11 7 2 0 0 0 0 106 11.25% 
Tapa 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 15 1.59% 
Shuhadāʿ 0 0 0 0 0 0 8 2 3 2 1 3 3 2 3 27 2.86% 
T 50 44 42 56 40 63 83 68 79 79 66 66 56 68 82 942 100% 




                                                     
67 En las tablas que siguen a continuación, tanto en cantidad de notas como en número de páginas, el MNC es el ya determinado más la tapa y el índice de cada número de Dābiq. 
Tabla 3 
Mensajes 
Cantidad de notas en cada número de Dābiq 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
SAC 6 3 5 5 3 3 6 4 5 3 4 4 1 2 2 56 19.04% 
 SAS 5 5 5 6 6 8 11 10 9 10 1 12 9 8 12 127 43.19% 
MNC67 3 4 5 5 4 5 8 7 12 10 11 12 10 7 8 111 37.75% 
T 14 12 15 16 13 16 25 21 26 23 26 28 20 17 22 294 100% 
% de  
SAC 
CMP 
por #  
(ECN) 





por  # 
(ECN) 
35.71% 41.66% 33.33% 37.50% 46.15% 50% 44% 47.61% 34.61% 43.47% 3.84% 42.85% 45% 47.05% 54.54% 
Tabla 4 
Mensajes 
Cantidad de páginas de las notas en cada número de Dābiq           
T %          
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
SAC 25 16 14 14 8 6 18 11 13 15 13 17 6 22 7 205 21.76% 
SAS 21 23 21 29 24 44 45 43 40 45 37 28 32 27 60 519 55.09% 
~ 85 ~ 
 
 
MNC 4 5 7 13 8 13 20 14 26 19 16 21 18 19 15 218 23.14% 
T 50 44 42 56 40 63 83 68 79 79 66 66 56 68 82 942 100% 
% de  
SAC 
CMP 
por #  
(ECP) 
50% 36.36% 33.33% 25% 20% 9.52% 21.68% 16.17% 13.92% 16.45% 19.69% 25.75% 10.71% 32.35% 8.53% 
 
% de  
SAS 
CMP 
por #  
(ECP) 
42% 52.27% 50% 51.78% 60% 69.84% 54.21% 63.23% 50.63% 56.96% 56.06% 42.42% 57.14% 88.23% 73.16% 
Tabla 5 
Temas 
Cantidad de notas en cada número de Dābiq      - 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Daʿwah 3 3 2 3 2 4 5 4 5 7 5 7 3 4 9 66 22.44% 
Hijrah 1 0 2 0 0 0 0 1 0 1 0 0 0 0 0 5 1.70% 
Jihād 3 2 3 4 5 4 8 6 6 2 3 6 5 4 5 66 22.44% 
Khilāfah 3 1 1 3 1 0 2 1 2 2 1 1 0 0 0 18 6.12% 
Ḥisbah 0 1 1 0 0 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 3 1.02% 
Malāḥim 1 0 1 1 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 4 1.36% 
Takfīr 0 1 0 0 0 3 1 2 1 1 6 2 2 2 0 21 7.14% 
MNC  3 4 5 5 4 5 8 7 12 10 11 12 10 7 8 111 37.75% 
~ 86 ~ 
 
(ECN) 






21.42% 25% 13.33% 18.75% 15.38% 25% 20% 19.04% 19.23% 30.43% 19.23% 25% 15% 23.52% 40.90% 
 





7.14% 0% 13.33% 0% 0% 0% 0% 4.76% 0% 4.34% 0% 0% 0% 0% 0% 












21.42% 8.33% 6.66% 18.75% 7.69% 0% 8% 4.76% 7.69% 8.69% 3.84% 3.57% 0% 0% 0% 
% de 0% 8.33% 6.66% 0% 0% 0% 4% 0% 0% 0% 0% 0% 0% 0% 0% 



















0% 8.33% 0% 0% 0% 18.75% 4% 9.52% 3.84% 4.34% 23.07% 7.14% 10% 11.76% 0% 
Tabla 6 
Temas 
Cantidad de páginas de las notas en cada número de Dābiq 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Daʿwah 13 10 3 6 3 13 17 12 19 23 18 16 7 11 36 207 21.97% 
Hijrah 2 0 17 0 0 0 0 2 0 4 0 0 0 0 0 25 2.65% 
Jihād 12 6 10 14 21 10 27 15 19 8 14 18 13 12 31 230 24.41% 
Khilāfah 16 2 2 10 2 0 4 2 13 17 2 2 0 0 0 72 7.64% 
Ḥisbah 0 10 2 0 0 0 2 0 0 0 0 0 0 0 0 14 1.48% 
~ 88 ~ 
 
Malāḥim 3 0 1 13 6 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 23 2.44% 
Takfīr 0 11 0 0 0 27 13 23 2 8 16 9 18 26 0 153 16.24% 
MNC  
(ECP) 
4 5 7 13 8 13 20 14 26 19 16 21 18 19 15 218 23.14% 






26% 22.72% 7.14% 10.71% 7.5% 20.63% 20.48% 17.64% 24.05% 29.11% 27.27% 24.24% 12.5% 16.17% 43.90% 
 





0% 0% 40.47% 0% 0% 0% 0% 2.94% 0% 5.06% 0% 0% 0% 0% 0% 










32% 4.54% 4.76% 17.85% 5% 0% 4.81% 2.94% 16.45% 21.51% 3.03% 3.03% 0% 0% 0% 

























Cantidad de notas en cada número de Dābiq                                 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Urgencia 1 1 0 0 0 1 2 1 1 0 0 0 0 0 0 7 2.38% 
Agencia 4 2 4 1 0 4 4 6 3 8 3 8 6 6 7 66 22.44% 
Victoria 7 4 6 10 9 7 11 7 10 5 12 8 4 3 7 110 37.41% 
MNC  3 4 5 5 4 5 8 7 12 10 11 12 10 7 8 111 37.75% 




T 14 12 15 16 13 16 25 21 26 23 26 28 20 17 22 294 100% 





7.14% 8.33% 0% 0% 0% 6.25% 8% 4.76% 3.84% 0% 0% 0% 0% 0% 0% 
 





28.57% 16.66% 26.66% 6.25% 0% 25% 16% 28.57% 11.53% 30.76% 11.53% 28.57% 30% 35.29% 31.81% 









Cantidad de páginas de las notas en cada número de Dābiq 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Urgencia 2 7 0 0 0 1 15 3 1 0 0 0 0 1 0 30 3.18% 
Agencia 24 4 20 4 0 15 15 19 11 29 11 16 13 20 28 229 24.30% 
Victoria 20 28 15 39 32 34 33 32 41 31 39 29 25 28 39 465 49.36% 





4 5 7 13 8 13 20 14 26 19 16 21 18 19 15 218 23.14% 
Total 50 44 42 56 40 63 83 68 79 79 66 66 56 68 82 942 100% 





4% 14% 0% 0% 0% 1.58% 18.07% 4.41% 1.26% 0% 0% 0% 0% 1.21% 0% 
 





48% 8% 47.61% 7.14% 0% 23.80% 18.07% 27.94% 13.92% 36.70% 16.66% 24.24% 23.21% 29.41% 34.14% 





40% 56% 35.71% 69.64% 80% 53.96% 39.75% 47.05% 51.89% 39.24% 59.09% 43.93% 22.64% 41.17% 47.56% 
Tabla 9 
Narrativas 
Cantidad de notas en cada número de Dābiq 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Narrativa 
Política 
6 4 5 7 5 6 7 4 6 4 6 6 3 3 2 74 25.17% 




0 0 0 0 1 1 2 1 1 1 0 0 0 1 0 8 2.72% 
Narrativa 
Religiosa 
4 4 2 3 2 1 2 3 3 4 5 3 1 3 4 44 14.96% 
Narrativa 
Psicológica 
1 0 3 1 1 3 6 6 4 4 4 7 6 3 8 57 19.38% 
MNC 
(ECN) 
3 4 5 5 4 5 8 7 12 10 11 12 10 7 8 111 37.75% 



















28.57% 33.33% 13.33% 18.75% 15.38% 6.25% 8% 14.28% 11.53% 17.39% 19.23% 10.71% 5% 17.64% 36.36% 












7.14% 0% 20% 6.25% 7.69% 18.75% 24% 28.57% 15.38% 17.39% 15.38% 25% 30% 17.64% 36.36% 
Tabla 10 
Narrativas 
-Cantidad de páginas de las notas en cada número de Dābiq 
T % 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 
Narrativa 
Política 
28 25 13 31 20 34 19 11 24 30 25 24 24 28 9 345 36.62% 
Narrativa 
Moral 
0 0 0 0 1 10 10 3 3 4 0 0 0 2 0 33 3.50% 
Narrativa 
Religiosa 
16 14 9 8 8 1 3 21 9 14 12 6 3 13 21 158 16.77% 
Narrativa 
Psicológica 
2 0 13 4 3 5 31 19 17 12 13 15 11 6 37 188 19.95% 
MNC  
(ECP) 
4 5 7 13 8 13 20 14 26 19 16 21 18 19 15 218 23.14% 
T 50 44 42 56 40 63 83 68 79 79 66 66 56 68 82 942 100% 






























4% 0 30.95% 7.14% 7.5% 7.93% 37.34% 27.94% 21.51% 15.18% 19.69% 22.72% 19.64% 8.82% 45.12% 
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3. 3 El camino del “yo” al “nosotros” en Dābiq 
                                                     
68 Las tablas once a diecinueve no incluyen porcentajes. En las primeras diez tablas al considerar las notas –en tanto unidades textuales o ponderando la cantidad de páginas 
de cada una– la suma de los fragmentos parciales considerados efectivamente dan un “todo”. Es decir, si el primer número de Dābiq tiene catorce notas y cincuenta páginas, al 
evaluar los mensajes, temas, meta-temas y narrativas predominantes se está cubriendo el total del material: hay dos mensajes, siete temas, tres meta-temas y cuatro narrativas 
posibles, y lo que no cae en una categoría lo hará, indefectiblemente, en otra. En cambio, en el conteo realizado las tablas once a diecinueve posible mencionar tres puntos 
metodológicamente frágiles. En primer lugar, en un párrafo donde se menciona una de las muchas categorías presentadas en las tablas que se ofrecen primero explícitamente y luego, 
en repetidas ocasiones, indirectamente –mediante distintos recursos retóricos– o implícitamente –mediante diferentes tipos de alusiones–, ¿cuántas menciones deberían 
contabilizarse? En este estudio se ha decidido hacer un recuento solamente de las menciones explícitas –ni de las indirectas ni de las implícitas. En segundo lugar, las menciones 
“parciales” consideradas no resultan, en su conjunto, en un “todo” –como sí ocurre en las tablas que aparecen en la sección anterior. En ese sentido, los porcentajes resultante serían 
de dudosa objetividad. Los países mencionados no son todos los que aparecen, sino lo más importantes, y las menciones contabilizadas son las explícitas –lo cual, en el caso de que 
una cierta categoría fuera referida en numerosas ocasiones indirecta o implícitamente, podría ocasionar que los porcentajes presentados fueran imprecisos o incluso errados. En tercer 
lugar, las menciones genéricas. Si bien se han verificado una por una todas las referencias a las diferentes categorías presentadas en las tablas, en algunos casos es simple discriminar 
por ejemplo entre “la cruz” como un símbolo al que se identifica con todas las naciones occidentales de población mayoritariamente cristiana –y que por ende no integraría las 
tablas– y “la cruz” como una referencia al Papado, pero en otro es difícil hacerlo por ejemplo entre una referencia a “Turquía” genéricamente geográfica –la cual tampoco lo haría– y 
otra que alude específica a la nación, el gobierno o la población turca. 
Tabla 1168 
Nacionalidades:  
países identificados por el nombre del estado, ciudades, regiones o grupos sociales 
Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Siria 8 16 5 20 7 12 22 63 39 102 83 105 2 19 4 507 
Iraq 35 20 42 53 10 25 36 36 36 33 88 56 24 29 11 534 
América [Se incluyen las referencias a “Washington”.] 5 1 33 34 13 44 13 21 41 24 73 64 22 31 16 435 
Irán [Se incluyen las referencias a “Persia”, “Teherán”, “ṣafāwī”; pl. 
[occidentalizado que aparece en Dābiq] “ṣafāwīs”; “ṣafāwiyyah”.] 0 7 9 45 6 33 2 7 23 10 91 33 66 17 4 353 
Israel [Se incluyen las referencias a “Jerusalem”, los “israelíes”, el “estado judío”, el 
“sionismo” y los “sionistas”. No se incluyen las referencias a los “israelitas” que aluden al 
Pueblo de Israel de los tiempos bíblicos.] 
0 8 11 20 12 10 23 18 27 13 25 25 58 31 65 346 
Egipto [Se incluyen las referencias a “Mursī” y a “Sīsī”, tanto con su 
nombre como llamándolo el “faraón” –excluyendo las referencias al 
“faraón” que aluden al personaje bíblico/qurʾānico.] 
1 0 1 2 4 10 12 3 5 3 19 3 8 44 11 126 




Arabia Saudí [Se incluyen las referencias a las “ḥaramain”; los 
“saudíes”; y al-Saʿūd.] 1 3 1 0 3 12 0 5 15 7 13 19 16 6 1 102 
Vaticano [Se incluyen las referencias al “Papado”, “Roma” y la “Cruz”.] 1 2 8 32 5 0 5 3 2 3 5 2 3 1 50 122 
Europa 3 0 3 13 6 8 34 24 6 6 47 14 9 21 30 224 
Qatar 0 1 0 3 0 5 0 3 15 10 6 2 2 0 0 47 
Rusia [Se incluyen las referencias a “Moscú”.] 1 0 2 0 0 5 0 1 1 4 41 60 5 6 0 126 
Turquía 0 4 1 4 3 3 2 11 25 23 41 15 5 8 0 145 
Tabla 12 
Dos grandes “tipos” de enemigos Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Cruzados [no-musulmanes]. 16 6 14 67 16 28 85 36 132 69 89 87 41 41 52 779 
Apóstatas y renegados [musulmanes] [Se incluyen las referencias a “murtadd”, pl. 
“murtaddīn”; “munāfiq”, pl. “munāfiqūn”; y a “riddah”; “irtidād”; y “nifāq”.] 18 19 17 22 24 57 119 66 80 87 88 150 114 184 59 1104 
Tabla 13 
Grupos religiosos Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Ashyāʿ [Se incluyen las referencias a la “shīʻah”, los “shīʻīes”; 
“rāfiḍī”, pl. “rāfiḍah”, “rawāfiḍ”; “ṣafāwī”; pl. [occidentalizado que 
aparece en Dābiq] “ṣafāwīs”; “ṣafāwiyyah”; “ithnā ʿashariyyah”; 
“secta duodecimana”; la “ismāʿīliyyah”; los “ḥūthiyyūn”; la 
“zaydiyyah”; la “ibāḍiyyah”; la[s referencias colectivas a la] “bātinī 
qarāmitah” y la “bātiniyyah”; “rafd, la religión de los rāfiḍah”; “una 
religión que no concuerda con el islam”; “kuffār asliyyīn”; “los judíos 
de la ummah”; “la religión de los judíos”; “Teherán”, “Persia”, 
“persianismo”.] 
12 10 17 51 21 84 9 29 109 36 167 93 348 76 12 1074 
Judíos [Se incluyen las referencias a los “judíos”, los “sionistas”, “los 
israelíes” e Israel.] 2 8 3 18 11 9 14 24 36 13 26 21 55 29 72 341 
Cristianos [Se incluyen las referencias a “la cruz”, Roma, el Vaticano 
y el Papado.] 0 5 3 28 5 2 18 16 13 15 8 9 28 24 167 341 
Sunniyyūn [Se incluyen las referencias a “los sunnīes” y a “ahl al- 12 9 4 17 5 12 15 45 21 22 51 23 59 23 15 333 




                                                     
69 Esta categoría incluye a los sunniyyūn mencionados en tanto colectivo “religioso”. No se incluyen las referencias a personas u organizaciones que, en rigor, podrían ser también 
consideradas. 
70 Se distingue la nuṣayriyyah, los durūz, la yazīdiyyah y el taṣawwuf como corrientes religiones en vistas a una mayor claridad analítica en la exposición, sin dejar de notar que todas 
ellas son tendencias genéricamente islámicas. 
Sunnah”.]69 
Grupos menores: nuṣayriyyah; durūz; yazīdiyyah; los colectivos sin 
especificar mencionados con la etiqueta taṣawwuf [incluyendo las referencias a 
Jāmī y Qubūrī].70 
2 2 13 19 0 3 7 43 15 41 19 28 35 32 26 285 
Tabla 14 
Enemigos no-musulmanes Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
América 35 20 42 53 10 25 36 36 36 33 88 56 24 29 11 534 
Judíos 2 8 3 18 11 9 14 24 36 13 26 21 55 29 72 341 
Cristianos 0 5 3 28 5 2 18 16 13 15 8 9 28 24 167 341 
Europa 3 0 3 13 6 8 34 24 6 6 47 14 9 21 30 224 
Religiones del kufr [Se incluyen las referencias a la “inter-
religiosidad” y la “pluralidad [religiosa]”.] 1 0 1 0 3 0 2 1 4 0 1 8 1 1 4 27 
ONU 1 1 0 0 0 0 0 2 1 2 3 18 0 8 1 37 
Comunistas, revolucionarios [Se incluyen las referencias al PKK, 
PYD, YPG, KRG, KDP, PUK y las Peshmerga.] 1 27 5 30 14 3 4 6 10 60 30 59 4 3 1 257 
Tabla 15 
Enemigos musulmanes [específicos] Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Ṣaḥwat al-Anbār 11 15 4 5 4 6 11 14 61 74 62 62 5 13 5 352 
Organizaciones enemigas de ahl a-sunnah,  
consideradas ora “nacionalistas” ora “islamistas” por Dāʿish:                 
Aḥrār al-Shām 0 0 0 0 0 1 3 0 1 16 17 19 0 0 0 57 
Aknāf Bayt al-Maqdis 0 0 0 0 0 0 0 0 6 0 0 0 0 0 0 6 
Ansār al-Sunnah 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 0 0 0 0 2 
Ansār al-Islam 0 0 0 5 0 5 0 0 0 0 5 0 0 0 0 15 
~ 98 ~ 
 
Faylaq al-Shām 0 0 0 0 0 0 0 0 9 7 1 4 0 0 0 21 
Ḥarakāt Nūr ad-Dīn Zinkī 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 0 0 0 2 
Ḥarakāt al-Shabāb 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 11 1 0 0 12 
Al-Ittiḥād al-Islāmī li Ajnād al-Shām 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 3 0 0 0 4 
Jabhat al-Nuṣrah li-ahl al-Shām/Jabhat Thuwwār Sūriyā [o “Frente de Jawlānī”] 0 15 0 0 0 8 10 9 26 85 11 40 1 0 1 203 
Jabhat Thūwwār al-Raqqah 0 0 0 1 0 1 0 0 0 3 1 1 0 0 1 8 
Al-Jabhat al-Shāmiyyah 0 0 0 0 0 0 0 12 4 7 2 6 0 0 0 31 
Al-Jabhat al-Islāmiyyah al-Sūriyyah 0 10 0 2 0 1 0 2 10 24 8 2 0 0 0 59 
Jamāʿat al-Tablīgh 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 0 1 0 1 1 4 
Jaysh al-Fatḥ 0 0 0 0 0 0 0 0 6 6 1 7 0 0 0 20 
Jund al-Malāhim 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 1 
Jaysh al-Mujāhidīn 0 9 0 0 0 2 0 0 0 2 11 3 0 0 2 29 
Jaysh al-Islām/Liwaʿal-Islām 0 0 0 0 0 0 0 0 8 4 1 0 0 0 0 13 
Majlis Shūrā Mujāhidīn al-Sharqīyah 0 3 0 0 0 1 0 0 0 1 0 0 0 0 0 5 
Al-Surūriyyah/al-Qutubiyya. 0 0 0 0 0 0 2 3 0 1 2 1 0 5 0 14 
Colectivos e individuos colectivamente denominados como “shabbīḥah”  
[en Dābiq solamente se menciona a los que defienden el régimen oficial sirio] 0 2 0 0 0 0 0 0 2 1 0 0 0 0 0 5 
FSA [Free Syrian Army] 1 0 0 6 2 3 5 17 14 33 1 19 2 1 0 104 
Nuṣayriyyah, ʿalawīyyah  2 4 5 4 0 1 3 0 33 6 8 21 12 13 22 134 
Ḥizb al-Baʿath 0 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 2 0 2 0 5 
Jamāʻat al-Ikhwān al-Muslimīn, Muḥammad Mursī [Se incluyen las 
referencias a al-Hizb al-Islāmī, el brazo de los Ikhwān en Iraq.] 4 1 0 0 0 4 5 5 0 2 3 4 0 48 3 79 
Ḥarakat al-Muqāwamah al-Islāmiyyah [Ḥamās], Ismaʻīl Haniyya 0 1 0 0 0 0 0 0 16 3 2 5 0 0 0 27 
Al-Saʻūd 1 0 0 0 0 0 0 0 5 8 0 0 3 0 0 17 
Liga Árabe 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 2 




Ṭālibān [también mencionados como “el Emirato”] 1 0 0 0 0 17 1 5 2 6 13 6 48 1 0 100 
Tabla 16 
Enemigos “musulmanes”: calificativos genéricos [no en árabe] Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Nacionalismo 3 1 0 4 2 2 6 51 22 24 17 51 20 6 2 211 
Pacifismo 0 1 0 0 1 2 11 1 1 0 1 0 0 3 0 21 
Secularismo 2 8 0 3 2 2 10 22 9 17 3 21 2 19 8 128 
Tabla 17 
Enemigos musulmanes: calificativos teológicos/metafísicos  
[principalmente en árabe] 
Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Kāfir, pl. kuffār; kufr; dār al-kufr 9 24 12 26 16 40 82 107 77 84 58 87 79 94 8 803 
Murtadd, pl. murtaddīn; munāfiq, pl. munāfiqūn; ahl al-riddah; riddah; 
irtidād; nifāq; hipocresía; [musulmanes] renegados 5 9 6 4 11 30 75 26 5 30 25 60 60 111 26 483 
Ṭāghūt, pl. ṭawāghīt 16 4 2 10 12 25 30 32 55 49 67 84 26 58 4 474 
Mushrik, pl. mushrikūn; shirk 3 13 5 17 7 5 20 38 22 47 24 14 36 38 9 298 
Murjiʾah; irjāʾ; neo-jahmiyyah 2 3 0 0 0 0 0 4 0 0 0 1 0 1 0 148 
Khārijiyy; pl. khawarij 2 6 3 2 0 4 9 17 2 7 14 5 8 3 0 82 
Hizbī, pl. hizbiyyīn; hizbiyyah; aṣabiyyah; khilāf; fitnah; fraccionalismo; 
tribalismo 3 3 5 2 1 5 27 13 4 20 18 17 8 10 1 137 
Bagh, pl. bughāt 0 0 0 0 0 0 1 1 0 1 0 0 0 3 0 6 
Zindīq, pl. zanādīq, zanādiqah; zandaqah [en general]; [maḏhab de la] 
ashāʾirah; mutakallimūn; muʿtazilah; jahmiyyah; [defensores del] libre 
albedrío 
2 9 0 2 0 0 5 7 0 4 4 2 3 4 0 42 
“Salafī” [con comillas en el original] 0 0 0 0 0 0 0 3 1 1 2 0 1 4 1 13 
Tawāʿif mumtaniʿah 0 0 2 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 
Quasi-mujāhidīn 0 0 0 2 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 
[Algunos de ellos caen en] zinā, fāhishah o lūtiyyah; actitudes shaytānī 0 0 3 2 0 1 8 0 0 3 0 1 0 1 0 19 





Los nombres de Dāʿish Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 
1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Nombres religiosos: muslim, pl. muslimūn, musulmanes, familias 
musulmanas; muʾmin, pl. muʾminīn, creyentes, creyentes auténticos;  
nazzī, pl. nuzzāʿ; walī Allah, pl. awliyā Allah; mujaddid, pl. 
mujaddadūn, [quienes traen] tajdid; anṣār; khilāfah; el khilāfah de las 
profecías; ummah; jamāʾah; imārah; tāʿah; ahl al-sunnah; ahl al-
shūrā; ahl al-tawḥīd; muwaḥḥid, pl. muwaḥḥidūn, fem. muwaḥḥidah, 
pl. fem. muwaḥḥidāt; muhajir, pl. muhajirūn, fem. muhājirah, pl. 
fem. muhājirāt; dār al-islam; [los que siguen la] sharīʿah; [los que 
siguen una] metodología profética y siddīqī; [verdaderos] fuqahāʿ; 
141 50 103 161 122 148 275 261 220 252 322 311 297 419 212 3294 
                                                     
71 Obviamente es una contradicción desde una perspectiva islámica denominar “pagano” a un musulmán. Al hacerlo Dāʿish lo excluye, performativamente, de la ummah. En esta 
referencia no se incluyen las ocasiones en que se utiliza el término “pagano” para referirse a no musulmanes –por ejemplo, a los japoneses en Dābiq 7, 2015a: 3 o a los daneses en 
Dābiq 8, 2015b: 6. 
Paganos71 0 0 0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 2 0 0 3 
Quʾūd; qāʾidīn 0 0 1 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 0 
[Musulmanes que viven en la] jāhiliyyah [referencia que en general hace 
mención a los musulmanes que permanecen apegados a las fronteras 
nacionales y sus símbolos.] 
2 1 1 2 2 1 2 8 4 5 11 7 2 4 2 54 
Académicos/intelectuales que guían erróneamente a los musulmanes. 
[Se incluye a los “imāmes”, entre comillas y en plural occidentalizado en 
el original.] 
0 0 0 0 0 0 1 0 0 0 0 0 0 0 5 6 
Taqīyyah 0 0 0 0 0 0 0 0 0 2 0 1 4 1 0 8 
Tabla 18 
Las [falsas] “características” de Dāʿish según los otros Cantidad de referencias en cada número de Dābiq 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 T 
Acusaciones del mundo islámico. [Practicar –indiscriminadamente–] takfīr; 
[ser una organización] khārijiyy, el estado de los khārijiyy; khawarij; 
harūriyyah; hashāshīn; los nietos de Ibn Muljim [el asesino de ʿAlī]; 
extremismo; excesos; dureza; expulsión [de sunniyyūn de las zonas 
controladas por Dāʿish]; atacar  sunniyyūn  y/o lugares donde se reúnen 
7 7 6 5 1 63 7 31 3 17 18 23 30 38 0 256 
Acusación del mundo occidental. Terrorismo 3 2 7 10 4 0 5 16 9 5 8 17 2 19 10 117 
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mashāyikh; maṣlahah; credo salafī; gente de al-walaʿ wa al-barāʿ; el 
campo de la īmān; āmīr; āmīr al-mūminīn; esclavos de al-rahmān; 
“la” religión; emires; extranjeros; [quienes sostienen] la causa de 
Dios, [quienes defienden] la noble causa 
Nombres políticos: imāmah política; el camino de la imāmah tanto 
religiosa como política de Ibrāhim; daʿwah; estado islámico; estado; 
actor estatal; ciudadanos; el estado islámico y su gente; “tú” estado; 
un estado para todos los musulmanes; un estado con numerosas 
instituciones; civiles; wilāyāh, pl. wilāyāt 
107 89 63 125 82 95 125 92 166 219 149 167 87 75 54 1695 
Nombres militares: mujāhid, pl. mujāhidīn; istishhād, pl. 
istishhādiyyīn; shahīd, pl. shuhadāʿ; inghimāsiyyīn; murābit, pl. 
murābitūn; ribāt; hirāsah; los mejores mártires; ejército; el ejército 
del khilāfah; un ejército multi-étnico; el ejército de al-Madīnah; el 
ejército conformado por los mejores hombres de todo el mundo; 
insurgencia internacional; comandantes, soldados, leones 
33 34 10 39 62 50 100 52 99 55 85 131 87 80 83 1000 
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Tabla 3. Mensajes. Cantidad de notas en cada número de Dābiq                                                   Tabla 4. Mensajes. Cantidad de páginas en cada número de Dābiq 
 
Tabla 5. Temas. Cantidad de notas en cada número de Dābiq                                                       Tabla 6. Temas. Cantidad de páginas en cada número de Dābiq 




Tabla 7. Meta-temas. Cantidad de notas en cada número de Dābiq                                              Tabla 8. Meta-temas. Cantidad de páginas en cada número de Dābiq 
 
Tabla 9. Narrativas. Cantidad de notas en cada número de Dābiq                                                 Tabla 10. Narrativas. Cantidad de páginas en cada número de Dābiq 




Tabla 11. Nacionalidades                                                                                                                Tabla 12. Enemigos 
 
Tabla 13. Grupos religiosos                                                                                                            Tabla 14. Enemigos no musulmanes 




Tabla 15. Enemigos musulmanes                                                                                                  Tabla 16. Enemigos musulmanes: calificativos genéricos 
 
Tabla 17. Enemigos musulmanes: calificativos teológicos/metafísicos                                       Tabla 18. Las [falsas] “características” de Dāʿish según los otros  




Tabla 19. Los nombres de Dāʿish 
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3. Análisis cualitativo de Dābiq 
 3. 1 Leyendo a Dābiq 
 El primer número de Dābiq, “El retorno del khilāfah”, tiene catorce notas –incluyendo 
tapa, índice y contratapa– sumando en total cincuenta páginas. Como en todos los números, el 
texto es sólo uno de los soportes formales de los mensajes que se buscan transmitir. En este 
número hay sesenta y siete fotografías/imágenes, incluyendo la que se encuentra en la tapa.  
 El formato de la tapa se mantiene relativamente invariable a lo largo de los diferentes 
números. Aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el 
número de la publicación –del uno al quince– y los títulos de las tres notas principales. En la 
segunda página, luego de la tapa el índice recoge una cita de Abū Muṣʿab al-Zarqāwī donde se 
refiere al origen del nombre de la revista, el significado escatológico de la ciudad de Dābiq. En la 
contratapa aparece un ḥadīth donde se refiere al mismo sentido meta-histórico de la ciudad. Esta 
contratapa es un ejemplo de la daʿwah –y tal es su tema– desplegada por Dāʿish, con el meta-tema 
de la victoria final que allí acontecerá. La narrativa es religiosa pero el mensaje es el SAC –ya que 
se busca reforzar la idea de que el control territorial de Dābiq demuestra la inevitabilidad del 
triunfo del khilāfah. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego –en orden descendente por la cantidad de 
páginas que suman las notas agrupadas en cada tag– cuatro noticias, un artículo, una nota 
principal, dos reportes y una enseñanza definida por el término ḥikmah. Una nota conteniendo 
palabras del enemigo –Douglas A. Olivant y Brian Fishman– no es analizada. 
 En la introducción, el tema son las malāḥim anunciadas por el retorno del khilāfah cuyo 
epicentro se librará en la ciudad de Dābiq. El meta-tema es la victoria que alcanzarán en dichos 
enfrentamientos los musulmanes –Dāʿish– y la narrativa es religiosa. El mensaje es el SAS al que 
los musulmanes –ya sea viviendo en el territorio controlado por el khilāfah en sí mismo, ya sea 
haciéndolo en las tierras de los kuffār– deben adherir en los últimos tiempos que se avecinan.  
 En la primera de las cuatro noticias –“El khilāfah [ha sido] declarado”– el tema es el 
khilāfah, cuyo advenimiento signa “el nacimiento de una nueva era de fortaleza y dignidad para 
los musulmanes”. El meta-tema es la agencia, la capacidad para todo musulmán de hacer suya la 
causa de la restauración del khilāfah: “el tiempo ha llegado para aquellos que durante 
generaciones han estado sumergidos en la desgracia […]; el tiempo ha llegado para la ummah”. La 
narrativa es política. El khilāfah es tanto un signo del fin de los tiempos como una suerte de 
catalizador de la historia hacia la meta-historia que acaecerá con el detonarse de las malāḥim y la 
llegada del fin de los tiempos. El mensaje es el SAS. Hay una nueva era no sólo material sino 
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también simbólica a cuyos significados es necesario adherir para no quedar del lado erróneo de la 
historia. En la segunda de las cuatro noticias –“El mundo [todo] se ha dividido en dos campos”– el 
tema es la hijrah. Ahora que existe nuevamente una organización socio-política que recoge a los 
musulmanes, “se llama a todos los musulmanes –doctores, ingenieros, académicos y especialistas” 
a abandonar sus estados nacionales, emigrando hacia las tierras controlados por el khilāfah. El 
meta-tema es la urgencia, puesto que no hay tiempo que perder. Las malāḥim se acercan y no es 
posible permanecer neutral entre las fuerzas del bien y las del mal. La narrativa es psicológica: es 
necesario abandonar al otro occidental ajeno, extraño y en última instancia enemigo para acercarse 
a aquello que representa realmente la identidad islámica sojuzgada, acallada o cuanto menos 
asimilada. El mensaje es el SAS, puesto que la única opción para que la historia –tanto la material 
que comienza a terminar como la metafísica que se encuentra principiando– encuentre al 
musulmán en el bando correcto para la salvación de su alma es adherir al khilāfah migrando hacia 
sus tierras. En la tercera de las cuatro noticias –sin un título central– se presentan una serie de 
acontecimientos militares –tanto del régimen sirio como operaciones del propio Dāʿish. El tema es 
la jihād y el meta-tema es la victoria inexorable hacia la que avanzan rápidamente los ejércitos del 
khilāfah. La narrativa es política. Dāʿish defiende a los musulmanes, ataca a los enemigos y 
consolida un orden político naciente. El mensaje es el SAC que puede lentamente comenzar a 
palparse en el terreno: frente a los ataques del gobierno y a la indefensión en la que dejan a los 
civiles el resto de las facciones opositoras, Dāʿish es exitoso en la guerra y en la administración 
del nuevo aparato proto-estatal. 
 El artículo “El concepto de imāmah (liderazgo) viene de la millah de Ibrāhīm” –a través de 
sus cuatro secciones, “Ejemplos de narraciones interpretando la imāmah en el sentido de imāmah 
política”, “El concepto de imāmah viene de la millah de Ibrāhīm”, “Los mandamientos de Allāh a 
Ibrāhīm” y “El Estado Islámico es la verdadero imāmah”– expone un contenido cuyo tema es 
daʿwah, educar a los musulmanes sobre el sentido del islam tal como es entendido por Dāʿish. El 
meta-tema es la agencia, ya que saber que el islam es una comunidad política que se expresa en un 
proyecto de gobierno concreto con un líder específico no es una cuestión meramente conceptual 
sino que es un dato de la realidad que debe llevar a los musulmanes a movilizarse en su apoyo. La 
narrativa es religiosa, dado que si el islam es entendido como una imāmah política lo es en el 
sentido definido no por los hombres sino por el Qurʿān. En ese sentido, el mensaje es el SAS. 
Dābiq invita a los musulmanes a abandonar las falsas sociedades para integrarse en la verdadera 
ummah –una comunidad tanto material como simbólica. 
 La nota principal –“De la hijrah al khilāfah”– presenta el camino que comienza en la 
hijrah, continúa con la construcción de una nueva jamāʿah, prosigue con la desestabilización de 
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los regímenes de los ṭawāghīt, avanza con el lento tamkīn del orden que se está creando y finaliza 
con la proclamación del khilāfah. El tema es el khilāfah –el objetivo último del camino descripto– 
y el meta-tema es la agencia. El khilāfah ya no es un ideal, sino que está naciendo de la mano de 
los musulmanes que lo construyen diariamente. La narrativa es política: hay una jamāʿah, un 
khilāfah y un khalīfah. El mensaje es el SAC. Frente al desastre que por tantos años han ofrecido 
los regímenes de los kuffār, Dāʿish ofrece un orden victorioso en vías de consolidación. 
 En el primero de los dos reportes –“Asambleas tribales en Ḥalab”– el tema vuelve a ser el 
khilāfah –focalizándose en la administración de los territorios conquistados– mientras que el meta-
tema es la victoria. Hay una nueva realidad a la que todos deben adaptarse, incluyendo las tribus 
que deben jurarle obediencia al nuevo khalīfah. La narrativa es política: el khilāfah es la millah de 
Ibrāhīm haciéndose realidad. El mensaje es el SAC al que las tribus necesitan adherirse para no 
caer del lado de los enemigos de los muʾminīn. En el segundo reporte –“Tal ʿAfar liberada”– el 
tema es la jihād que redime a los musulmanes –siempre identificados con los sunniyyūn– de la 
opresión a la que los somete la “secta” de la shīʿah. El meta-tema es la victoria que lleva a Dāʿish 
a derribar las imágenes –por ejemplo, la de ʿAlī– instaurando el gobierno islámico. La narrativa es 
religiosa: tanto el vocabulario como el contenido que se transmite expone la idea de que lo 
histórico tiene sentido solamente contemplado a través del prisma de lo meta-histórico. El mensaje 
es el SAC que frente a la violencia del gobierno central iraquí, identificado con la “secta” rāfiḍī, 
se les presenta a los “verdaderos” musulmanes. 
 En la enseñanza definida por el término ḥikmah se cita un ḥadīth de ʿUmar ibn al-Khattāb 
y luego otro de Muḥammad. El tema de ambos es propio de la daʿwah, enfatizando con el meta-
tema de la agencia la responsabilidad de cada musulmán en la construcción del khilāfah a partir de 
una narrativa religiosa –todo lo cual se engloba en el SAS como mensaje. 
 El segundo número de Dābiq, “El diluvio”, tiene trece notas –incluyendo, como siempre 
en el análisis, tapa, índice y contratapa– sumando en total cuarenta y cuatro páginas. En este 
número hay ochenta y tres fotografías/imágenes –incluyendo como en todas las ocasiones la que 
se encuentra en la tapa. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico, el número de la publicación y los títulos de las dos notas principales. En la 
segunda página, luego de la tapa el índice recoge la misma cita de Abū Muṣʿab al-Zarqāwī. En la 
contratapa aparece un ḥadīth de Muḥammad donde se refiere a las malāḥim haciendo mención de 
las diferentes victorias que llevarán a los muslimūn a conquistar la Península Arábiga, Persia y por 
último Roma, hasta la batalla final con el dajjāl. El texto es un ejemplo de daʿwah –tal es su 
tema– cuyo meta-tema es la victoria. La narrativa religiosa –propia de un ḥadīth– se enhebra con 
ambos –tema y meta-tema– configurando el SAS como mensaje. 
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 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego –como en todos los análisis, en orden 
descendente por la cantidad de páginas que suman las notas agrupadas en cada tag– una nota 
principal, una noticia, un artículo, dos reportes, una enseñanza definida por el término ḥikmah. No 
son analizadas una nota conteniendo palabras del enemigo –John McCain– y otra con un anuncio 
sobre otras publicaciones. 
 En la introducción, el tema es el khilāfah, en el cul convergen los caminos que se invita a 
los musulmanes a tomar: en orden descendente de preferencia, la hijrah, la bayʿah al khalīfah o 
cuanto menos “la intención y la creencia de que el Estado Islámico es el khilāfah para todos los 
musulmanes”. El meta-tema es la agencia. La construcción del khilāfah no depende de nadie más 
que de cada musulmán. La narrativa es política: no hay millah sin imāmah. El mensaje es el SAS, 
ya que la hijrah puede ser literal o simbólica –emigrando a las tierras del khilāfah o cuanto menos 
desplazándose ideológicamente hacia su percepción del mundo. 
 En la nota principal, “La inundación de la mubāhalah” –a través de sus seis secciones, 
“Una discusión sobre la mubāhalah”, “El credo correcto de los mujāhidīn”, “La situación tras la 
mubāhalah”, “Entendiendo la ḥikmah que subyace a las acciones de Allāh”, “Contemplando los 
resultados de la mubāhalah” y “El diluvio de dudas y deseos”– el tema es la hijrah. El verdadero 
musulmán debe emigrar de las tierras del kufr, tanto en sentido material como figurado, y el meta-
tema es la agencia, ya que no depende más que de él mismo hacerlo. La narrativa es psicológica. 
Sobre un vocabulario explícitamente teológico se construye un discurso binario entre la identidad 
y la alteridad que presenta la imagen de un mundo donde todo avanza hacia una división sin matiz 
alguno. El mensaje es, entonces, el SAS. 
 La noticia contiene imágenes, con breves descripciones, acerca de los ḥudūd aplicados a 
integrantes de uno de los colectivos genéricamente categorizados con la etiqueta Shabbīḥah, 
traficantes de drogas, un miliciano shīʿī y a un mujer condenada por adulterio, así como 
numerosas victorias militares de Dāʿish, actividades de administración del nuevo estado como el 
cuidado de niños huérfanos y un iftār organizado en ocasión del Ramaḍān. El tema predominante 
es la ḥisbah, condición necesaria para que el khilāfah todo se dirija hacia la victoria –el meta-tema 
de la nota– definida en el marco de una narrativa política que destaca el carácter “estatal” del 
khilāfah, cuidando a sus ciudadanos, defendiéndolo de los poderes extranjeros y tomando 
represalias con respecto a aquellos que subvierten las normas de conducta establecidas como 
“morales” y/o “legales”. El mensaje es el SAC.  
 El artículo –“O bien el Estado Islámico o bien el diluvio”– contiene cuatro secciones: “La 
daʿwah de Nūḥ”, “Contemplando los versículos [del Qurʾān]”, “El diluvio es una refutación de los 
~ 123 ~ 
 
pacifistas” y “La difundida ignorancia entre la gente”. El tema es la daʿwah estimulada desde 
Dāʿish para hacerle llegar a los musulmanes de todo el mundo el “verdadero” sentido del islam 
según la perspectiva de Dāʿish. El meta-tema es la urgencia. Es necesario entender “ya”, puesto 
que el tiempo final se acerca y todos deben escoger su lugar. La narrativa es religiosa, dado que el 
sentido último de la daʿwah no es sino propagar la dimensión “auténtica” del Qurʿān. El mensaje 
es el SAS: frente a aquellos –“supuestos” musulmanes o no– que defienden ideas distorsionadas 
del islam, Dāʿish presenta una nueva articulación de los sentidos del mensaje profético. 
 Los dos reportes –“La lucha contra el PKK” y “La destrucción del shirk en la Wilāyah 
Nīnawā”– tienen como tema la jihād y como meta-tema la victoria –siempre vista como 
indefectible– pero se diferencian en sus narrativas. El primer reporte tiene una narrativa política, 
dado que refiere al enfrentamiento con “secularistas” –como los define Dāʿish. El segundo reporte 
tiene una narrativa religiosa, ya que habla de la destrucción de tumbas y de una ḥusayniyyah. En 
ambos casos el mensaje es el SAC, signado por la idea de que no hay espacio para alteridad 
alguna en el khilāfah. En la enseñanza definida por el término ḥikmah –con el título “Hijrah y 
jihād”– se citan dos aḥādīth de Muḥammad. El tema de ambos textos se ve en la intención que 
implica su difusión: la daʿwah del “verdadero” sentido del ser musulmán, que en este tiempo 
implica para Dāʿish emigrar hacia las tierras de la jihād. El meta-tema se muestra claramente en el 
segundo ḥadīth, el cual se dirige en forma de interrogantes concatenados al musulmán 
impulsándolo a la emigración y la batalla. La narrativa –como siempre en las notas organizadas en 
torno a este tag– es religiosa. El mensaje es el SAS, repitiendo la idea de que la hijrah también es 
una intención espiritual e intelectual. 
 El tercer número de Dābiq, “Llamado a la hijrah”, tiene quince notas, sumando en total 
cuarenta y dos páginas. En este número hay sesenta y seis fotografías/imágenes. En la tapa 
aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el número de la 
publicación y los títulos de las dos notas principales. En la contratapa aparece un ḥadīth –
calificado como ḥasan– de un ṣaḥābī donde se refiere a la hijrah de los musulmanes en los 
últimos tiempos. El texto es un ejemplo de daʿwah –tal es su tema– donde el meta-tema es la 
agencia, ya que su principal fin es estimular la migración de jóvenes musulmanes a los territorios 
controlados por el khilāfah. La narrativa –a pesar del lenguaje utilizado– es psicológica, ya que se 
trata de migrar del espacio dominando por “lo otro” –allí donde lo propio se ve amenazado– hasta 
“lo idéntico”. El mensaje, así, es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, cuatro reportes, un artículo, 
y una enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizadas una nota conteniendo palabras 
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del enemigo –Barack Obama– más otra producida por un prisionero –James Wright Foley– y un 
anuncio sobre videos. 
 En la introducción se refiere a los ocho eventos que según Dāʿish condujeron a la 
ejecución del prisionero norteamericano James Wright Foley. El tema es el khilāfah, pues la 
historia de J. Foley es un detalle menor en la suma de circunstancias que están llevando al 
“completo colapso del moderno imperio norteamericano”. El meta-tema es la victoria que se 
anuncia en la completa desorientación que parece mostrar el gobierno americano –en palabras de 
Dābiq– ante el crecimiento del khilāfah. La narrativa es política. Mediante su discurso Dāʿish 
busca mostrarse como una organización con objetivos determinados y dispuesta a negociar, cuya 
voz es desoída por una administración norteamericana a la que “no le preocupa la vida de sus 
ciudadanos, sino solamente proteger a[l Estado de] Israel”. El mensaje es el SAC. Frente a la 
desidia del mundo occidental, Dāʿish ofrece un gobierno –así como un modo de vida– superador. 
 La nota principal –“Hijrah. De la hipocresía a la sinceridad”– cuenta con seis secciones –
“El miedo a la hipocresía”, “Las inspiradoras palabras de un shahīd”, “La esclavitud en nuestros 
días”, “No hay vida sin jihād, y no hay jihād sin hijrah”, “Las malas compañías destruyen el 
corazón” y “Consejos para aquellos que se preparan para la hijrah”– a través de las cuales 
despliega como tema la hijrah. En esta nota se hace hincapié en el sentido simbólico de la hijrah: 
para poder emigrar de un territorio a otro es necesario primero hacerlo de una forma de vida a otra. 
El meta-tema es la agencia, tanto relativa a la primera modalidad de hijrah –ética, cotidiana, la 
cual depende de uno mismo– como la segunda –la hijrah geográfica, la cual es una consecuencia 
de aquella otra. La narrativa es psicológica, pues la hijrah es una migración de todo lo que une al 
musulmán con el universo del kufr hacia el tawḥīd. El mensaje es el SAS al que aferrarse como 
inspiración para romper con los lazos del nacionalismo, el pacifismo y el secularismo. 
 El primero de los cuatro reportes –“El castigo a las Shuʿaytāt por traición”– expone el lado 
negativo de la consolidación del khilāfah: la represión tanto de focos insurgentes como de aquellos 
individuos que no se someten a la versión de la sharʿīah impuesta por Dāʿish. El tema es la jihād, 
la cual no concluye con el triunfo militar sino que prosigue con la estabilización de los territorios 
conquistados. El meta-tema es la victoria total que barre con toda pequeña “diferencia” en el seno 
de la voluntad totalizadora de Dāʿish. La narrativa es política, pues se trata de difundir el mensaje 
de el SAC que se propone como superador de toda alternativa pero que, de no ser aceptado, se 
impone como el único posible. El segundo de los reportes –“La liberación de Dābiq”– tiene como 
tema a las malāḥim que se avecinan con Dāʿish en el centro en el doble sentido ya mencionado –
como signo del fin de los tiempos a la vez que como su catalizador. El meta-tema es la victoria, en 
principio la del propio Dāʿish pero sólo como anticipación de aquella que alcanzarán las fuerzas 
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del “bien” contra las del “mal”. La narrativa es política, porque las malāḥim ya están aquí, 
preanunciándose en las batallas libradas por Dāʿish. El mensaje es el SAS, dado que la conquista 
de Dābiq va mucho más allá de la importancia estratégica de la ciudad, siendo que es la 
“conquista” –vista como ineludible– de un conjunto de sentidos por sobre otros. El tercer reporte –
“La daʿwah y la ḥisbah en el Estado Islámico”– vuelve al tema de la consolidación del khilāfah, 
refiriéndose tanto a los ḥudūd aplicados a aquellos que se alejan del islam en sus conductas 
cotidianas –por ejemplo, fumando tabaco– como mediante la daʿwah mediante la cual se le 
recuerda a los habitantes de los territorios administrados cómo es necesario regular sus vidas. El 
tema es la ḥisbah, aplicada para proteger lo que el meta-tema expone como la victoria del khilāfah 
frente a sus enemigos, tanto internos como externos. La narrativa es religiosa, pues la 
administración del territorio tiene como condición de su éxito la “administración” del alma –lo 
cual lleva a defender como mensaje el SAC cuyo éxito se sostiene, precisamente, tanto sobre sí 
mismo como sobre el SAS. El cuarto reporte –“Conquistas militares en Nīnawā y al-Raqqah”– 
tiene como tema a la jihād en un sentido más explícito, externo que el primero –del mismo modo 
que en lo relativo a su meta-tema, la victoria. La narrativa a través de la cual ambas son enfocadas 
es política, en el marco del mensaje del SAC representado por Dāʿish. 
 En el artículo “El Estado Islámico antes de al-malḥamah. Los inmigrantes a las tierras de 
la malāhim”, a través de las tres secciones “Aquellos que rompen los lazos con sus tribus”, “Shām 
es la tierra de las malāhim” y “La hijrah a Shām es de la millah de Ibrāhīm” Dāʿish presenta como 
tema nuevamente a la hijrah desde un nuevo sentido: la hijrah desde las tribus, a partir de todas 
las identidades facciosas o nacionales, hacia la ummah del khilāfah. La agencia como meta-tema 
refuerza la idea de que todo se encuentra al alcance de la mera voluntad del musulmán. La 
narrativa es religiosa, pues la hijrah va –material y simbólicamente– hacia el khilāfah. El mensaje 
es el SAS representado por el khilāfah hacia el cual se invita a emigrar. 
 En la enseñanza definida por el término ḥikmah aparecen dos aḥādīth –el primero del 
ʿAmr ibn al-ʿĀṣ, el segundo de Muḥammad– enfocados ambos en la condición reparadora de la 
hijrāh. El tema es la daʿwah que esta enseñanza constituye, el meta-tema la agencia sobre la cual 
descansa el perdón de todo pecado alcanzado mediante la hijrah a las tierras del khilāfah y la 
narrativa es psicológica, pues ese perdón no es sino consecuencia del retorno a aquello que es 
realmente propio, puro, más allá de todo lo extraño en lo que se ha vivido hasta entonces. El 
mensaje es el SAS que constituye esa misma daʿwah. 
 El cuarto número de Dābiq, “La cruzada fallida”, tiene dieciséis notas, sumando en total 
cincuenta y seis páginas. En este número hay ochenta y nueve fotografías/imágenes. En la tapa 
aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el número de la 
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publicación y los títulos de las dos notas principales. En la contratapa aparece un ḥadīth de 
Muḥammad donde se refiere a las malāhim que anteceden al yawm al-qiyāmah. El texto es un 
ejemplo de la daʿwah –tal es su tema– desplegada por Dāʿish. El meta-tema es la victoria definida 
a partir de una narrativa religiosa. El mensaje es el SAS. No se trata de un enfrentamiento 
histórico al cual se invita al joven musulmán occidental a sumarse sino que se le muestra que su 
compromiso es un momento más de un extenso presente que reproduce el pasado. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego –una nota principal, tres reporte, dos artículo, 
una declaración y una enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizadas una nota 
conteniendo palabras del enemigo –Chuck Hagel– y otras dos producida por prisioneros –Steven 
Sotloff y John Cantlie. 
 El carácter de la introducción es diferente al de la del número anterior. Dāʿish comienza a 
sentir la ofensiva militar occidental y le pide a sus lectores no caer en la desesperación sino 
confiar en la benevolencia divina. El discurso es propio de la daʿwah. La esperanza no es una 
actitud subjetiva sino una cuestión de fe. El verdadero musulmán sabe que los acontecimientos 
favorecerán la causa de la jihād –llevándola hasta la victoria, el meta-tema de esta introducción. 
La narrativa es religiosa. La victoria militar es el aspecto superficial de una batalla que trasciende 
la historia humana. En su conjunto, el mensaje es el SAS: Frente al mundo de la duda y la 
incertidumbre, el islam verdadero ofrecido por el khilāfah no tiene más que certidumbres. 
 La nota principal –titulada “Reflexiones sobre la última cruzada” cuenta con nueve 
secciones: introducción, “Las profecías relativas a los cruzados romanos”, “[Reflexiones de] los 
fundadores del Estado Islámico a propósito de los signos de la Hora [Final]”, “Palabras del 
Shaykh ʿAdnānī a propósito de la Cruzada”, “Los cruzados [norteamericanos] sirviendo a Irán y 
Rusia”, “Las proxy wars y los ataques áereos no son efectivos [contra el Estado Islámico]”, “La 
historia se repite”, “La zona gris desaparece lentamente” y “Hermano musulmán, corre a defender 
tu Estado”. El discurso de esta nota principal muestra la estructura de la “ideología” de Dāʿish, 
doblemente sostenida sobre una interpretación meta-histórica y un análisis histórico, político, que 
se sostiene sobre dicha interpretación. El tema son los signos de las malāḥim que anticipan el final 
de los tiempos, con la victoria como meta-tema, en el marco de una narrativa política. Así como el 
yawm al-dīn es una cuestión política, ya que su advenimiento se hace patente en la realidad 
manifiesta de la guerra que está librando el khilāfah, esa misma guerra no se reduce a sí misma 
sino que es la cara material del verdadero conflicto entre el bien y el mal que saldrá finalmente a la 
luz con la llegada del mahdī. El mensaje es el SAS. 
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 De los cuatro reportes, hay dos –“El nacimiento de dos wilāyāt nuevas” y “Una ventana al 
Estado Islámico”– con características similares. Estos dos se refieren a la cotidianeidad del 
khilāfah, mostrando su re-organización con nuevas divisiones administrativas y el conjunto de 
servicios que se le da a sus habitantes, destacando la normalidad de una existencia digna donde 
todos los servicios básicos se encuentran funcionando. El tema de ambos es el khilāfah, a la par 
que el meta-tema es la victoria vista no ya como un objetivo sino como lo que ha dado la 
posibilidad de alcanzar todo lo que se exhibe. La narrativa es política, dejándose de lado el 
discurso escatológico para describir las bondades de una vida bajo el gobierno de Dāʿish. En 
ambos casos, el mensaje es el SAC. Los otros dos artículos –“Anṣār al-Islām jura obediencia al 
Estado Islámico” y “Operaciones militares”– son similares entre sí. El tema de ambos es la jihād y 
el meta-tema es la victoria –un signo de lo cual es la incorporación de grupos minoritarios como 
Anṣār al-Islām a las filas de Dāʿish. La narrativa es polític. El mensaje es el SAC, cuya eficacia 
transmiten los sucesivos éxitos reflejados en las noticias que se despliegan en estos dos reportes. 
 En el primero de los dos artículos, “Todo lo necesario estaba disponible para mí a la 
sombra de mi lanza”, se vuelve al mismo discurso de la introducción dándole una nueva forma a la 
dicotomía entre la desconfianza como característica del mundo occidental kufrī y la fe en la 
benevolencia divina como signo del buen musulmán. En este artículo, aquel que no confía se 
preocupa por alcanzar por sí mismo los medios para su subsistencia, mientras que quien lo hace se 
dedica exclusivamente a la jihād sabiendo que se le dará todo lo necesario. El tema es la jihād y el 
meta-tema es la agencia. El mujāhid no es un hombre especial, perfecto, diferente a los demás, 
sino un musulmán más que acepta que su única tarea en este mundo es dar la batalla por el 
verdadero islam. Es hombre es el que se transforma en el héroe representado en las fotografías. La 
narrativa es psicológica. En el mundo del kufr, el musulmán está oprimido y vive a la deriva, sin 
un sentido ulterior; en el khilāfah, lo esperan sus hermanos y la gloria. El mensaje es el SAS. En el 
segundo artículo, “El renacimiento de la esclavitud antes de la Hora [Final]”, Dāʿish despeja 
ciertas dudas que se habían planteado sobre la posición del khilāfah ante la actitud de grupos 
mujāhidīn africanos que toman y venden esclavos –incluso cristianos. El tema es el khilāfah, no 
solamente por los obvios beneficios económicos que una economía tan precaria puede ver gracias 
a la masificación de la mano de obra esclava, sino especialmente por lo que significa en el camino 
a la victoria –el meta-tema de la nota– que la esclavitud como uno de los signos del fin de los 
tiempos se haga presente. La narrativa es religiosa. Los esclavos no son meros derrotados en una 
batalla circunstancial sino aquellos que han decidido renegar de la sumisión al camino correcto. El 
mensaje es el SAS. Frente a los discursos humanitarios occidentales, tachados de hipócritas en 
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Dābiq una y otra vez, Dāʿish reivindica sin tapujos una visión del mundo haciendo hincapié en 
uno de los aspectos vistos con horror como lo es la esclavitud. 
 En la declaración, “Extractos de[l comunicado] “Por cierto su Señor siempre todo lo ve”, 
del vocero oficial del Estado Islámico”, Abū Muḥammad al-ʿAdnānī al-Shāmī vuelve a dar cuenta 
de la ofensiva militar occidental contra el khilāfah reiterando la confianza –y la obligación 
religiosa de confiar– en la victoria inexorable de Dāʿish. Además, se dirige a las poblaciones 
árabes que se rebelan contra Dāʿish recordándoles que “América no ha venido en esta cruzada 
para salvar a los musulmanes”. Le habla también a los ciudadanos del mundo occidental, 
afirmando que “no ha sido el khilāfah quien ha iniciado esta guerra contra ustedes, como los 
gobiernos y los medios periodísticos les intentan hacer creer”. El tema es la jihād. El meta-tema la 
victoria hacia la cual se dirigen los musulmanes. La narrativa es política, con un discurso que 
aunque apela al motivo de la guerra religiosa vuelve a desplegar una argumentación racional. El 
mensaje es el SAS. Frente a lo que los kuffār quieren hacerle creer a occidentales y árabes, existe 
una visión diferente que se corresponde con el destino último de los acontecimientos. 
 En la enseñanza definida por el término ḥikmah –“Ghanīmah y niyyah”– aparecen dos 
aḥādīth Muḥammad referidos a los beneficios materiales –indicados en el título– que un mujāhid 
recibe directamente al resultar vencedor en una batalla. Como en todas las notas con este tag, el 
tema es la daʿwah que constituyen y el meta-tema es la victoria a la que refieren, en el marco de 
una narrativa política que refuerza el SAC representado por el khilafah como mensaje. 
 El quinto número de Dābiq, “Permanencia y expansión -الله نذإب”, tiene trece notas, 
sumando en total cuarenta páginas. En este número hay cincuenta y ocho fotografías/imágenes. En 
la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el 
número de la publicación y los títulos de las dos notas principales. En la contratapa aparece un 
ḥadīth de Muḥammad donde se refiere al último khalīfah cuyo advenimiento señalará el fin de los 
tiempos. La nota es una daʿwah –y tal es su tema– cuyo objeto es contribuir a la legitimación del 
khalīfah Ibrāhīm –Abū Bakr al-Baghdādī– como  amīr al-muʿminīn. El meta-tema es la victoria 
final anunciada entre otros signos por el renacimiento del khilāfah. La narrativa –a pesar del 
lenguaje utilizado– es moral ya que se enfatiza la consecuencia última que el khilāfah implica para 
los seres humanos a quienes gobierna: “justicia y equidad, en una tierra donde todo lo que había 
era opresión y tiranía”. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego  una nota principal, cuatro reportes, un artículo, 
una declaración y una enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizadas una nota 
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conteniendo palabras del enemigo –Andrew Lipman, Linda Robinson, Ben Connable y Angel 
Rabasa– y otra producida por un prisionero –John Cantlie. 
 En la introducción, el tono parece sintetizar aquel utilizado en los tres primeros números –
cuando todo eran victorias arrolladoras– y el que aparece en el cuarto –cuando la ofensiva militar 
occidental, e incluso el alejamiento de sectores de la población árabe, es tomada en cuenta. La idea 
que sobrevuela es la que se expresa en el titulo de este número: el khilāfah no será derrotado, sino 
que permanecerá –y en el futuro se expandirá. El tema es la jihād, el camino en el cual se insiste a 
permanecer a los musulmanes. El meta-tema es la victoria que, tarde o temprano, se alcanzará. La 
narrativa es política, enfocándose el discurso en la disputa material e ideológica histórica. Sin 
embargo, el mensaje es el SAS. La victoria depende menos de la espada que de la fe. 
 La nota principal lleva por título el mismo del número de la revista –“Permanencia y 
expansión”– contando con seis secciones: “La Península Arábiga”, “Yemen”, “Sinaí”, “Libia”, 
“Argelia” y “El Estado Islámico está aquí para quedarse”. La nota es un recuento de los grupos de 
mujāhidīn en las regiones indicadas por los subtítulos, teniendo como tema la jihād y como sub-
tema la victoria, en el marco de una narrativa política que define el desenvolvimiento de los 
acontecimientos en última instancia metafísicos a partir de los eventos militares. Sin embargo, el 
mensaje es el SAS. El éxito del khilāfah representa más que el predominio coyuntural en una 
batalla; es la señal del inexorable camino que lleva a las malāḥim. 
 De los cuatro reportes, dos son muy similares: “La lucha por la Wilāyat al-Anbār” y “La 
lucha por [la ciudad de] ʿAyn al-Islām”. En ambos casos, el tema es la jihād en un sentido literal y 
el meta-tema es la victoria, entendidas ambas en el marco de una narrativa política y teniendo 
como mensaje el SAC frente a las derrotas de los regímenes árabes aliados al mundo occidental, 
así como de las facciones “nacionalistas” o “islamistas” que Dāʿish ve como sus aliados. El tercer 
reporte, “Unificando los rangos [del Estado Islámico]”, tiene también como tema a la jihād, como 
meta-tema a la victoria y definiendo ambas a partir del SAC como mensaje. Sin embargo, la 
narrativa no es política sino psicológica. Aquí se vuelve al tópico –el cual comenzará a explorarse 
cada vez más– de la dualidad entre un mundo dominado por la alteridad, donde es regla la 
discriminación, la segregación y la xenofobia, y otro donde todo lo que cuenta es la ummah. El 
islam, se dice, borra todas las diferencias en una identidad definida por el tawhīd. El cuatro reporte 
–“La moneda del khilāfah”– es diferente de los tres anteriores pues el tema es una cuestión 
netamente administrativa del khilāfah, definido por la victoria que representa el nacimiento de una 
nueva moneda como meta-tema. La narrativa es política. El mensaje es el SAS, reforzado por la 
comparación entre Dāʿish y los antiguos reinos andalusíes. 
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 En el artículo, “Yaḥyā. Lecciones de un shaḥīd”, Dābiq vuelve al tema de las malāḥim 
desde una perspectiva más intimista, contando los detalles de lo que implica aceptar el desafío de 
convertirse en shaḥīd. El meta-tema es la victoria que se pre-anuncia en cada uno de los pequeños 
gestos de valor. La narrativa religiosa resalta el valor espiritual del suicidio. El mensaje es el SAS. 
En la enseñanza definida por el término ḥikmah aparecen dos aḥādīth de Muḥammad referidos a 
la extensión universal que alcanzará en el fin de los tiempos el islam por sobre toda religión, 
elevando a los musulmanes oprimidos por sobre aquellos kuffār que los humillaban. 
 El sexto número de Dābiq, “Al-Qāʻidah de Waziristán: un testimonio desde el interior”, 
tiene dieciséis notas, sumando en total sesenta y tres páginas. En este número hay setenta y dos 
fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico, el número de la publicación y los títulos de las dos notas principales. En la 
contratapa aparece un ḥadīth de Muḥammad donde se refiere a aquellos fuqahā que en el fin de 
los tiempos –o sea, hoy en día– hablarán arrogándose el derecho de hacerlo en nombre del islam. 
Estas palabras son ejemplo de la daʿwah –y tal es su tema– llevada a cabo por Dāʿish. La daʿwah 
es definida por el sentido de urgencia –su meta-tema. El meta-tema impregna todo el contenido 
con la idea de que el desenlace de los acontecimientos es inminente. La narrativa es religiosa –ya 
que este desenvolvimiento es histórico sólo en tanto es metafísico. El mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego dos artículos, una nota principal, cuatro 
reportes  y una enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizadas una nota conteniendo 
palabras del enemigo –Netanyahu y Chuck Hagel– otra producida por un prisionero –John 
Cantlie– y el quinto reporte, ya que consiste de una entrevista al piloto jordano captura y quemado 
vivo poco tiempo después. 
 En la introducción, Dāʿish reivindica una serie de atentados cometidos en diferentes 
lugares durante el tiempo transcurrido entre la publicación del número anterior y el actual, con la 
jihād como tema y la agencia como meta-tema –estimulando a los musulmanes a convertirse en 
mujāhidīn. El mundo occidental –visto a través del prisma de una narrativa psicológica– es un 
lugar extraño a los musulmanes, donde siempre serán sojuzgados; por eso, deben defenderse 
atacándolo sin piedad. No existe ningún escenario potencialmente humanitario. El SAS que se 
presenta como mensaje, apostando a construir una dicotomía radical sin punto medio alguno.  
 El primero de los dos artículos –“Consejos para los soldados del Estado Islámico”– es un 
ejercicio de daʿwah –y tal es caracterizado su tema– donde se repite la lectura intimista del tópico 
de la jihād. Los mujāhidīn no son hombres excepcionales sino solamente buenos musulmanes que 
han decidido aceptar su cuota de responsabilidad en la defensa de la ummah, personas humildes y 
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sinceras que se inmolan en un bar de París pero también pueden disfrutar de acariciar gatitos –
como lo muestran las fotografías que trae la revista. El meta-tema es la agencia, pues la jihād está 
al alcance de la mano de todos. La narrativa es moral, ya que no se trata solamente de romper con 
el mundo occidental donde todo es extraño –y donde todo lo extraño representa una crisis– sino de 
ser un buen hombre, un buen creyente, un buen musulmán. El mensaje es el SAS. En el segundo 
artículo, “La [organización al-]Qāʿidah de al-Ẓawāhirī, al-Harārī y al-Nadharī y la sabiduría 
yemení perdida”, Dābiq cambia de tono con un nuevo tema que hasta aquí no había aparecido: el 
takfīr como tema, aplicado –sin concesiones– contra absolutamente toda otra organización política 
islámica. El meta-tema es la victoria hacia la cual se dirige el khilāfah contra los kuffār y a pesar 
de los falsos mujāhidīn. La narrativa pasa a ser política. Al-Qāʿidah es una organización enemiga 
cuyos argumentos deben discutidos ideológicamente y sus fuerzas militarmente derrotadas. El 
mensaje es el SAS, ya que Dāʿish present su competencia también en el terreno simbólico con 
cualquier organización que se clame mujāhid sin verdaderamente serlo. En la nota principal –“Al-
Qāʿidah de Waziristān. Un testimonio desde el interior”– el análisis de tema, meta-tema, narrativa 
y mensaje es sustancialmente el mismo, así como en el primero de los reportes – “El campo de 
entrenamiento Abū Hamzat al-Muhājir”– donde se describe uno de los sitios donde en el territorio 
del khilāfah se preparan los mujāhidīn. 
 Los otros dos reportes –“Acción en las nuevas wilāyāt”, donde se habla de la naciente 
actividad de Dāʿish en Egipto y Libia, y “La liberación de Bījī”, donde se relata la derrota de las 
fuerzas rawāfiḍ en la ciudad de Bījī– tienen el mismo tema, meta-tema y narrativa que las 
anteriores notas, pero con la diferencia de que –como sus títulos lo demuestran– su mensaje es el 
SAC. En las dos enseñanzas definidas por el término ḥikmah –“Acádemicos que llevan a la 
perdición…” más “…y medios que hipnotizan”–aparecen tres aḥādīth de Muḥammad donde se 
afirma que no hay nada más peligroso para la ummah –incluso en relación con el dajjāl– que los 
aʿimmah a quienes se califica de munāfiqūn. Son dos ejemplos de la daʿwah –tal es su tema– 
llevada a cabo por Dāʿish. Su meta-tema es la victoria anunciada por signos tales como la 
creciente importancia de aquellos que, debiendo guiar a los muslimūn, contribuyen a su extravío 
en los caminos kufrī de la democracia, el secularismo y el pacifismo. En ambos casos –a pesar del 
lenguaje utilizado– la narrativa es psicológica, ya que el discurso se construye sobre la dicotomía 
entre “el bien” representado por todo “lo propio” y “el mal” por todo “lo otro”. 
 El séptimo número de Dābiq, “De la hipocresía a la apostasía: la extinción de la zona gris”, 
tiene veinticinco notas, sumando en total ochenta y tres páginas. En este número hay ochenta y 
nueve fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en 
el calendario islámico y el número de la publicación. En la contratapa aparece un ḥadīth de 
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Muḥammad en el que se habla de la derrota de Constantinopla –Estambul– como una de las 
señales que anunciarán el fin de los tiempos. Esta nota es un ejemplo de la daʿwah –y tal es su 
tema– desplegada por Dāʿish describiendo lo presente como una reproducción del pasado –con los 
mismos actores y eventos, aunque con diferentes nombres. En el presente, la victoria –el meta-
tema– redimirá el pasado donde la ummah fue oprimida por los kuffār y los rawāfiḍ. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego –en orden descendente por la cantidad de 
páginas que suman las notas agrupadas en cada tag– tres artículos, cinco reportes, una nota 
principal, otras dos sobre los shuhadāʿ, una nota de historia, otra que se detiene en las operaciones 
militares, otra nota para las mujeres, una de operaciones militares, una enseñanza definida por el 
término ḥikmah y una declaración. No son analizadas una nota conteniendo un anuncio sobre 
videos, una entrevista –con Abū ʿUmar al-Baljīkī–, un reporte – a un supuesto “espía del Mossad 
israelí”–, dos notas conteniendo palabras del enemigo –Patrick Cockburn, Eric Shawn y The 
Washington Post–  y otras dos escritas por un prisionero –John Cantlie.  
 En la introducción, Dāʿish amenaza explícitamente a Japón. El tema es la jihād, el meta-
tema la victoria y la narrativa es política, con el SAS como mensaje frente al kufr japonés. La nota 
principal lleva por título “La desaparición de la zona gris”, contando con cuatro secciones: “La 
zona gris en extinción”, “La obligación de asesinar a aquellos que se burlan del Mensajero”, 
“¿Quiénes son los seguidores de al-Ṣiddīq para confrontar esta apostasía?”, “Los ḥizbiyyīn y la 
zona gris” y “[Hay] dos campos, sin un campo intermedio”. Con un lenguaje simple, en esta nota 
se presentan las grandes líneas de la ontología mujāhid que sostienen su teología takfīrī. Dado que 
el texto es una acusación a todos aquellos pretendidos mujāhid que no son más que munāfiqūn 
ocultos, el tema es el takfīr que pregona. El meta-tema es la urgencia con la que se leen los 
acontecimientos. El fin de los tiempos se acerca y ya no quedan espacios para posiciones 
intermedias; es necesario elegir, ahora, entre “el bien” y “el mal”. A pesar de ser el lenguaje 
religioso predominante, la narrativa no es estrictamente teológica sino más bien ontológica –
describiendo la dicotomía entre el mundo de la alteridad y el de la identidad, o sea esbozando el ya 
mencionado discurso psicológico. El mensaje es el SAS. 
En el artículo “La calcinación del piloto [jordano] murtadd” Dāʿish exhibe dos fotografías 
del piloto jordano. En la primera se lo ve en el momento en que es quemado vivo; en la segunda se 
exhibe su cuerpo ya calcinado. En otras dos fotografías aparecen niños sirios con sus cuerpos 
carcomidos por el fuego. En el texto se presentan una serie de argumentos teológicos para 
justificar el castigo. El tema es la jihād implacable contra kuffār y ḥizbiyyīn –en el camino hacia la 
victoria inexorable, el meta-tema. La narrativa es política, pues si bien se utilizan crecientemente 
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términos teológicos para aludir a los enemigos se lo hace en el marco del SAC como mensaje –es 
decir, ubicando las disputas en el terreno del control del territorio y su administración. El artículo 
“Consejos para los líderes del Estado Islámico” es un ejemplo de daʿwah –y como tal se califica 
su tema. Su meta-tema es la victoria. Esta se define en el marco de una narrativa moral que 
muestra como mensaje el SAS. El SAS es presentado en directa contraposición con el sistema de 
significados del mundo occidental –e indirectamente de sus aliados musulmanes. El artículo “El 
islam es la religión de la espada, no del pacifismo” es un texto pretendidamente teológico aunque 
simple, escrito con la pretensión de ser una suerte de “manual” para los musulmanes occidentales, 
ya sea para discutir con aquellos que sostienen lo contrario como para no dejarse sucumbir en su 
propio fuero íntimo antes sus argumentos. Allí se sostiene la naturaleza íntrinsecamente mujāhidī 
–interpretando la jihād en sentido militar, ofensivo y sin limitación alguna– del islam. Al igual que 
el artículo anterior, es un ejemplo de daʿwah –la cual se determina como su tema. El meta-tema la 
agencia, en cuanto las discusiones teológicas no apuntan a ser más que la base que lleve a la 
acción a los lectores. La narrativa es psicológica, pues busca discutir la interpretación del islam 
promovida por aquellos que defienden –o cuanto menos aceptan pasivamente– la subyugación de 
los musulmanes, para mostrar a el camino a la ummah del verdadero islam –el de la espada– 
donde serán acogidos como hermanos. En este sentido, el mensaje es un  SAS. 
  Los cuatro reportes considerados –“Venganza por las muslimāt perseguidas por los 
cruzados coptos de Egipto”, “Wilāyat Khurāsān y la bayʿah del Qawqāz”, “Decenas de 
combatientes de “[Jabhat al-]Nuṣrah [li-ahl al-Shām]” y “Aḥrār [al-Shām] se arrepienten y se unen 
al Estado Islámico”, “Reprimiendo las desviaciones sexuales”– tienen en común su énfasis en los 
acontecimientos sobre el terreno en los territorios controlados por el khilāfah, promoviendo como 
mensaje el SAC representando por Dāʿish. En los dos primeros, además, el tema es la jihād y el 
meta-tema la victoria. Sin embargo, en el primer reporte la narrativa es psicológica. Mientras que 
los kuffar –occidentales y árabes– no dudan en atacar a las mujeres –representadas como 
indefensas y desprotegidas– y Dāʿish se plantea reivindicar su “honor”. En el segundo, por el 
contrario, la narrativa es política, describiéndose la incorporación de un nuevo grupo a Dāʿish. En 
el tercer reporte también se refiere a la incorporación de nuevos combatientes a Dāʿish pero con 
un tono diferente. El tema pasa a ser el khilāfah en crecimiento y el meta-tema es la urgencia 
definida por la vertiginosidad que Dābiq intenta mostrar a través de sus páginas. Todo está 
pasando ahora, aquí, y no hay tiempo que perder. La narrativa es política. En el último reporte, el 
tema es la ḥisbah, leída a partir de una narrativa moral, que guía a los musulmanes del khilāfah 
hacia la victoria –el meta-tema de esta nota. 
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 En la nota de historia –“Un ultimátum explícito de los aslāf [lit. salaf] para los apóstatas”, 
la cual incluye la sección “Un débil alegato de los akhlaf para los ṭawāghīt (de al-Ẓawāhirī al 
tāghūt Mursī)”– el tema es la jihād en el sentido definido anteriormente, con el meta-tema de la 
victoria y en el marco de una narrativa política que debe ser leída considerando que el mensaje es 
el SAS. En la nota sobre operaciones militares –“Grandes operaciones en Libia y [la Península 
del] Sinaí”– el mensaje es, como en los reportes recién considerados, el SAC. Del mismo modo, 
su tema es la jihād, su meta-tema la victoria y su lectura de ambos –su narrativa– es política.  
 Las dos notas sobre los shuhadāʿ –“Entre los creyentes hay hombres: Abū Qudāmat al-
Misrī” y “El buen ejemplo de Abū Basīr al-Ifrīqī”, contando esta segunda con diez secciones: 
“Disfrutaba el bien y enfrentaba el mal”, “Su daʿwah”, “Su ẓikr”, “Seguía la evidencia”, “Su sed 
por la búsqueda de conocimiento”, “Su ayuno”, “Su rezo nocturno”, “Su dureza contra los kāfirīn. 
Su humildad con los creyentes”, “Su generosidad” y “Su profundo cuidado de la religión”– son 
similares. En ambas el tema es la jihād, ya que no se alaba sino a aquel que ha dado su vida por el 
dīn, y el meta-tema es la agencia, siendo que el fin de recordarlos es impulsar a otros a seguir su 
camino. La narrativa es psicológica. Estos son los verdaderos musulmanes, no aquellos que 
aceptan el yugo occidental. El mensaje es el SAS.  
 La nota para las mujeres –“Una entrevista breve con Umm Basīr al-Muhājirah”– es 
analizada a pesar de ser una entrevista –aclaración válida considerando que las otras entrevistas de 
Dābiq no lo son– dada la importancia que tiene este espacio concedido a una voz femenina cuya 
relevancia a lo largo de las páginas de la revista crece número a número pero nunca deja de ser 
ínfima en comparación con las de los mujāhidīn. El tema es el khilāfah porque las mujeres son 
vistas como necesarias aunque deban llevar a cabo la jihād “por otros medios”. El meta-tema es la 
agencia ya que, al igual que en el caso de las alabanzas a los shuhadāʿ, el fin de esta nota es 
estimular a las mujeres a su hijrah a los territorios controlados por el khilāfah. La narrativa es 
psicológica. Un mundo nuevo espera a las mujeres que viajen hacia allí. El mensaje es el SAS que 
se les presenta a dichas mujeres frente al universo simbólico del materialismo occidental. 
En la enseñanza definida por el término ḥikmah, “La salvación para la fitnah es el khilāfah 
y la jihād”, aparecen dos aḥādīth referidos a la necesidad de abandonar los pequeños grupos 
islámicos que rivalizan por el control de la jamāʿah, siguiendo al única imām verdadero, el 
khalīfah del khilāfah –el cual guiará a su ummah hasta la victoria final en los tiempos del 
advenimiento del dajjāl. La nota es otro ejemplo de la daʿwah de Dāʿish – y tal es su tema. Su 
meta-tema es la victoria, leída en el marco de una narrativa religiosa. La victoria se alcanzará 
simultáneamente en los terrenos de lo material y lo espiritual frente a las fuerzas del mal 
embanderadas tras el al-masīḥ al-dajjāl. El mensaje es el SAS. 
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En la declaración, Dāʿish reivindica a Bin Lādin, rechazando las acusaciones deslizadas 
por otros grupos mujāhidīn, ḥizbiyyīn, de que Dāʿish ha “abandonado su herencia”. Esta 
declaración también es un ejercicio de daʿwah –tal su tema– que tiene como meta-tema la victoria. 
El marco es una narrativa política que expresa como mensaje el SAS de una organización que 
clama conservar el legado del célebre mujāhid superándolo. 
 El octavo número de Dābiq, “La shariʻah –y sólo la shariʻah– gobernará África”, tiene 
veintiún notas, sumando en total sesenta y ocho páginas. En este número hay ochenta y seis 
fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico y el número de la publicación. En la segunda página el índice recoge la 
siempre presente cita de al-Zarqāwī  pero, como novedad, un pequeño epígrafe contiene una 
aclaración sobre la fotografía de la tapa. En la contratapa aparece un ḥadīth de Muḥammad donde 
se afirma que cuando el khilāfah llegue a Shām eso constituirá un signo de la cercanía del fin de 
los tiempos. La nota es un ejemplo de la daʿwah –tal es su tema– de Dāʿish. Su meta-tema es la 
victoria metafísica, leída en el mercado de una narrativa religiosa, anunciada por el promisorio 
desenlace de los acontecimientos históricos en el terreno de batalla militar contemporáneo. El 
mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, seis reportes, una nota para 
las mujeres, un artículo, una nota de historia, una enseñanza definida por el término ḥikmah y una 
nota sobre los shuhadāʿ. No son analizadas una nota conteniendo palabras de los enemigos–Rick 
Santorum, Gary Berntsen y Richard Black–, otra escrita por prisioneros –John Cantlie–, una 
entrevista –a Abū Muqātil – y dos anuncios sobre videos. 
 En la introducción, Dābiq plantea una dicotomía entre dos mundos irreconciliables. Por un 
lado, el del nacionalismo, el tribalismo y las tribulaciones sociales. Por otro, el del tawhīd. Es la 
dicotomía entre la pluralidad y la más pura unidad: hay una ummah, un khilāfah, y un khalīfah. 
Dāʿish denuncia todo lo que implique recogerse en identidades sectoriales como una creación 
occidental promovida para dividir la jamāʿah, llamando a los musulmanes a tornar su vista hacia 
Dāʿish. El tema de esta introducción es la jihād a la que se empuja a los musulmanes. El meta-
tema es la agencia. Para aquellos que por diferentes razones no puedan acometer la hijrah a Shām, 
se les impulsa a atacar donde sea que estén a los kuffār. Deben hacerlo en nombre de la única 
identidad válida para un musulmán: la del tawhīd, representado políticamente por el khilāfah 
renacido. La narrativa es psicológica. Ningún musulmán puede vivir en uno de los estados 
nacionales, incluso los supuestamente “islámicos”, pues todos ellos sin sinónimos de penurias. Por 
el contrario, debe salir físicamente en dirección a los territorios controlados por el khilāfah o 
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hacerlo entregando su vida en una operación que elimine a la mayor cantidad posibles de kuffār. 
El mensaje es el SAS definido por esa contraposición. 
 La nota principal lleva por título “Irjāʿ. La más peligrosa bidʿah y sus efectos en la jihād 
en Shām” y tiene seis secciones: “Los ʿaslāf [lit. salaf] y sus severas advertencias a propósitos de 
la irjāʿ”, “El origen y el significado de la irjāʿ”, “La definición salafī [lit. salaf] de la irjāʿ”, “La 
sumisión [a Allāh] es inconducente de acuerdo a la murjiʾah”, “La “virtud” de la ignorancia de 
acuerdo a la murjiʾah”, “La hipocresía no es real de acuerdo a la murjiʾah” y “La irjāʿ de los que 
dicen estar combatiendo en la jihād”. Si bien esta nota es un ejercicio de daʿwah, el tema es el 
takfīr dado que tiene como objetivo justificar teológicamente –con un lenguaje accesible que le 
permita a los musulmanes apropiarse del contenido, utilizándolo tanto en discusiones con otros 
musulmanes que rechacen a Dāʿish como para no sucumbir ante los esfuerzos occidentales por 
proponer una visión “moderada” del islam– su validez. El meta-tema es la victoria que se debe 
alcanzar material y simbólicamente sobre los kuffār y sobre los munāfiqūn que se esconden detrás 
del velo de la “tolerancia” teológica. La narrativa es religiosa. El mensaje es el SAS desplegado 
por el khilāfah frente a la bidʿah que acosa al verdadero islam. 
 De los seis reportes, tres son muy similares: “La bayʾah de África Occidental”, “La arena 
[de combate] libia” y “El anuncio de dos nuevas wilāyāt en Iraq”. Los tres se dirigen hacia eventos 
político-militares que se desenvuelven en los territorios controlados por el khilāfah o sus grupos 
aliados. El tema es la jihād, entendida en sentido militar, ofensivo y sin limitaciones. El meta-tema 
es la victoria, leída desde una narrativa política. El mensaje es el SAC en creciente expansión que 
ofrece Dāʿish a los musulmanes de las regiones conquistadas. Por contraposición, los otros tres 
reportes comparten como mensaje el SAS pero siendo diferentes entre sí. En “Soldados del 
terror”, Dābiq elogia a los mujāhidīn que han llevado a cabo atentados terroristas en los últimos 
tiempos. El tema es la jihād y el meta-tema es la agencia –ya que la alabanza a los caídos no tiene 
otro fin sino estimular a aquellos que puedan verse convencidos por la eliminación de los pecados 
que se hayan podido cometer en el alma del mujāhid y las promesas sobre el mundo por venir. La 
narrativa es psicológica. Al musulmán que permanezca atado al nacionalismo, el pacifismo o la 
democracia –tanto como a aquel que sometido a la irjāʿ se niegue a juzgar a otros musulmanes 
sobre la base del verdadero islam– le espera una vida plagada de dificultades, inmerso en los 
dolores de este mundo, y un castigo eterno. Por el contrario, “serán aceptados por Allāh los que 
devengan mujāhidīn y vayan a la guerra, masacren y aterroricen a los kuffār sin diferenciar entre 
ellos bajo la influencia de la irjāʿ o sobre la base del nacionalismo”. En “Los leones del mañana”, 
Dābiq destaca las características de los hijos de los mujāhidīn, de los cuales se dice que han 
logrado ya importantes éxitos, como la detección de un espía árabe-israelí y otros dos rusos. El 
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texto es acompañado por la fotografía de un niño sosteniendo un arma junto al cuerpo de un 
hombre ejecutado. El tema es el khilāfah, pues estos ashbāl serán quienes garanticen su 
continuidad cuando pasen los años. El meta-tema es la agencia, impulsando a los mujāhidīn a 
entrenar a sus hijos para integrarse a las filas de Dāʿish. La narrativa es psicológica, teniendo 
como mensaje el SAS que hace de los niños pequeños soldados dispuestos a dar su vida fī sabīl 
Allāh. En el último reporte, “Borrando el legado de una nación en ruinas”, Dāʿish describe –y 
justifica– la destrucción de una multitud de restos históricos en Siria. La nota es un ejercicio de 
daʿwah –tal es tu tema– teniendo como meta-tema la urgencia con la que se describe el devenir de 
los acontecimientos. La “limpieza” de aquello que guarda los recuerdos de otras épocas históricas 
tiene como fin reducir todo el pasado  a un enfrentamiento entre “el bien” y “el mal” que se 
perpetúa en la actualidad. La narrativa es moral, pues la dicotomía no es nunca coyuntural o 
incluso ideológica, sino un enfrentamiento radical entre los que hablan en nombre de Dios y 
aquellos otros que se le enfrentan. 
 En la nota para las mujeres, “La media naranja de los muhājirīn”, Dābiq le habla a las 
mujeres que en el mundo occidental dudan sobre si emprender su hijrah al khilāfah o no, 
diciéndoles: “aquellos que se oponen [a Dāʿish] habitualmente afirman que quienes acometen la 
hijrah al Estado Islámico pertenecen en sus antiguas tierras a un sector social marginalizado, 
viven en condiciones difíciles asediados por el desempleo, la pobreza, problemas familiares e 
incluso desórdenes psicológicos. Sin embargo, a decir verdad es lo contrario. Las hermanas que 
vienen a su Señor se han divorciado de la dunyā, por medio de grandes esfuerzos. Muchas de ellas 
han abandonado una casa hermosa y un auto lujoso para ir en busca de su Señor”. La nota es un 
ejercicio de daʿwah –tal es su tema– que tiene como meta-tema la agencia –estimular a otras 
muwaḥḥidān a devenir muhājirān. La narrativa es psicológica. El mundo de los placeres 
materiales nada puede ofrecerle al alma de una musulmana inquieta, cuya búsqueda sólo puede 
cesar en el khilāfah. El mensaje es el SAS en el marco del cual se invita a las mujeres a abandonar 
dār al-kufr hacia dār al-islām. 
 En el artículo, “Los aliados de al-Qāʿidah en Shām”, Dāʿish continúa aplicando el takfīr –
tal es su tema– a la organización de la cual nació y a sus aliados. El meta-tema es la victoria que se 
alcanzará cuando los musulmanes dejen de confiar sus esperanzas a otras corrientes de mujāhidīn 
cuyos fines no sean sólo los del tawhīd. La narrativa es política. El mensaje es el SAC garantizado 
por Dāʿish. En la nota de historia, “La grandiosa postura de Abū Bakr al-Ṣiddīq”, Dābiq relata la 
defensa de la zakāh desplegada por el primer khalīfah. La nota pone de relieve la importancia de la 
zakāh, así como las cualidades de este ṣaḥābī, con lo cual su tema es la daʿwah –y su meta-tema la 
victoria hacia la cual caminan los musulmanes mientras tanto sigan ejemplos tales como el de Abū 
~ 138 ~ 
 
Bakr. En la enseñanza definida por el término ḥikmah, titulada –lo cual es una excepción– 
“Abandona las tierras del shirk…  y ven a las tierras del islam” aparecen cinco aḥādīth de 
Muḥammad donde se habla del valor de los muhājir –y su tema es la hijrah. El meta-tema es la 
agencia, pues su fin es convencer a los musulmanes a emigrar hacia los territorios controlados por 
khilāfah. La narrativa es psicológica y el texto intenta reproducir lo que dicen las imágenes: el que 
se va de dār al-kufr escapa de una tierra oscura, donde afuera se ve un clima lluvioso y lleno de 
niebla, y al llegar el cielo es azul y una tenue sonrisa se insinúa en su rostro. El mensaje es el SAS. 
La nota sobre los shuhadāʿ –“Entre los creyentes hay hombres: Shaykh Abū Ṭalḥa”– se detiene en 
elogiar al mujāhid conocido como el mullā Khādim. El tema es la jihād en la que éste dio su vida, 
con el meta-tema de la agencia y la narrativa psicológica que contrapone la vida de un hombre 
henchido de ideales, dispuesto a dar su vida por ellos, y el mundo materialista de los occidentales. 
El mensaje es el SAS. 
 El noveno número de Dābiq, “Ellos conspiran y Allāh conspira”, tiene veintiséis notas, 
sumando en total setenta y seis páginas. En este número hay ciento cincuenta 
fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico y el número de la publicación. En la contratapa aparece un ḥadīth de ʿAbd 
Allāh ibn Masʿūd, un ṣaḥābī, referido a las cruentas batallas que en el marco de las malāḥim 
librarán los musulmanes contra el dajjāl. La nota es una daʿwah –y tal es su tema– cuyo meta-
tema es la victoria inevitable que –no sin evitar el dolor y la muerte– alcanzarán los mujāhidīn. La 
narrativa es religiosa. El enfrentamiento entre dār al-islām y dār al-kufr no es sino una 
representación en el plano de la historia de la disyuntiva entre “el bien” y “el mal”, Allāh y el 
shayṭān. El mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego tres artículos, cuatro reportes, una nota 
principal, otra para las mujeres, una de historia, otra sobre los shuhadāʿ y una enseñanza definida 
por el término ḥikmah. No son analizados seis anuncios sobre videos: “[Nuevo video  publicado 
por la agencia al-Ḥayāt] Fī sabīl Allāh”, “Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado 
Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”, “Diez videos seleccionados de las wilāyāt del 
Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”, “[Nuevo video publicado por la agencia al-
Ḥayāt.] Extiende tu mano para jurar obediencia”, “[Nuevo video publicado  por la agencia al-
Furqān.] Hasta que sean capaces de ver. يلأب مكلذأ يذلاب مسقنوانيد ”, “Diez videos seleccionados de las 
wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”. Tampoco lo es un anuncio 
sobre la radio –“Radio al-Bayān”–, una nota conteniendo palabras del enemigo –Barak 
Mendelsohn, The Wall Street Journal, The Small Wars Journal, el think tank Carnegie 
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Endowment, The Middle East Eye, The War on the Rocks, Barak Mendelsohn y… Jabhat al-
Nuṣrah–, una entrevista –“Entrevista con el amīr de la región  del campo [de refugiados de] 
Yarmūk”– y una nota escrita por prisioneros –John Cantlie.  
 En la introducción, Dābiq ensalza a dos mujāhidīn colocándolos como ejemplos de 
musulmanes que respetan sus obligaciones: hijrah, jihād y bayʿah. El tema es la jihād y el meta-
tema es la agencia, leídos ambos en el marco de una narrativa psicológica que contrapone los 
shuhadāʿ a los munāfiqūn. El mensaje es el SAS. Los artículos llevan por títulos “Los aliados de 
al-Qāʿidah en Shām. Segunda Parte”, “Las virtudes de las ribāṭāt [lit. ribāṭ] por la causa de Allāh. 
La orden de Allāh  de llevar a cabo las ribāṭāt [lit. ribāṭ]” –el cual incluye las secciones “La virtud 
de [incluso] un único día de ribāṭ”, “Los aslāf [lit. salaf] y los cuarenta días de ribāṭ”, “La virtud 
de morir en ribāṭ”, “Ribāṭ y la mejor jihād”, “La guía de Allāh y la bendición para los murābitīn” 
y “Ribāṭ y el camino a la shahadāh”– y “La teoría conspirativa [es] shirk”. Los tres coinciden en 
tener como meta-tema la victoria, a la cual enfocan desde distintas perspectivas. El primer artículo 
continúa otro –de idéntico titulo– aparecido en el número anterior, teniendo igualmente como 
tema el takfīr que aplica contra otras organizaciones político-militares que actúan en Siria e Iraq, 
con una narrativa política y a partir del SAC como mensaje. El segundo es una nota más abstracta 
en sus consideraciones sobre la jihād –su tema, leído desde una narrativa religiosa– que tiene 
como mensaje el SAS. El tercero permanece en el terreno de lo simbólico, aunque definiéndose 
teológicamente en una daʿwah –tal es su tema– que discute una de las líneas narrativas 
alternativas del mundo occidental. La narrativa es psicológica, pues llama a los musulmanes a no 
caer en la trampa de los kuffār que buscan mantenerlos dominados por una identidad que no es la 
suya propia. El mensaje es el SAS. 
 A diferencia de los artículos, los cuatro reportes –“El cuidado de la salud en el khilāfah”, 
“Cosechando la Ṣaḥwah” y “Avanzando [en el] Este y [el] Oeste”, “El campo [de refugiados de] 
Yarmūk” – también tienen como meta-tema la victoria pero se vuelven sobre el khilāfah como un 
dawlah definido por el territorio. Por ende, tienen como mensajes el SAC. El primero tiene como 
tema el khilāfah, mostrando sus bondades a partir de una perspectiva moral –tal su narrativa. El 
segundo, tercer y cuarto reportes comparten sus temas –la jihād– y narrativas –política. 
 La nota principal lleva por título “Allāh es el mejor de los complotadores”, contando 
con tres secciones: “Lecciones del Qurʾān sobre complots”, “Una carta del khalīfah a propósito 
del último complot de los apóstatas” y “Un análisis del complot sin esperanza”. El texto denuncia 
la cooperación entre los kuffār occidentales y los ṭawāghīt pretendidamente musulmanes, 
afirmando que el khilāfah –tal es su tema– sobrevivirá a estas alianzas espurias yendo hacia la 
victoria –su meta-tema. La narrativa es política y el mensaje es el SAS. En la nota destinada a las 
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mujeres –“¿Niñas esclavas o prostitutas?”– Dāʿish defiende tanto teológica como moralmente el 
“derecho” a tener niñas como esclavas sexuales, diferenciándolas de las prostitutas occidentales. 
El discurso es propio de una daʿwah –el tema del texto– con el meta-tema de la agencia –que en 
este caso no tiene como fin emular las conductas definidas en la nota sino el defenderlas, 
sosteniendo sus validez frente al nifāq occidental. La narrativa es psicológica, contraponiéndose 
una suerte de orden natural frente a una construcción ideológica inconducente en la que el 
discurso se resquebraja por las conductas cotidianas de sus actores. El mensaje es el SAS. 
 En la nota de historia –“Las banderas de la jāhiliyyah”– Dāʿish vuelve a desplegar la 
daʿwah –su tema. La narrativa es política. Desde allí, se leen las diversas formas de 
“nacionalismo” que atentan contra la “victoria” –tal su meta-tema– del islam como representando 
la jāhiliyyah contemporánea. El tema es el khilāfah. El mensaje es el SAS. En la nota sobre los 
shuhadāʿ –“Entre los creyentes hay hombres. Ḥudhaifat al-Battāwī”– se repite el esquema 
desplegado en los textos similares. El tema es la jihād, el meta-tema es la agencia definida a partir 
de una narrativa psicológica y el mensaje es el SAS. En la enseñanza definida por el término 
ḥikmah, “Perfeccionándose a uno mismo. Islām, imān, hijrah y jihād” aparecen tres aḥādīth de 
Muḥammad. En estos aḥādīth se define al islām a partir del imān del muʿmin y al imān por la 
hijrāh y la jihād que éste acometa. Los aḥādīth muestran a la daʿwah desplegada por Dāʿish, el 
tema de esta nota, centrada en la victoria, su meta-tema. La narrativa es religiosa. El mensaje es el 
SAS. 
 El décimo número de Dābiq, “La ley de Allāh o las leyes de los hombres”, tiene veintitres 
notas, sumando en total setenta y nueve páginas. En este número hay ciento trece 
fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico, el número de la publicación y el de la nota principal. En la contratapa 
aparecen dos aḥādīth de Muḥammad referidos a la necesidad de desoír a determinados ʿulamāʿ 
frente a cuyos errados consejos “habrá siempre una fracción de la ummah que se mantendrá firme 
en la verdad frente aquellos que se le oponen”. La nota es un ejemplo de la daʿwah –tal es su 
tema– cuyo meta-tema es la victoria amenazada por aquellos que estremecen a la ummah desde su 
interior: “por cierto, lo que más temo para mi ummah es la guía incorrecto de ciertos aʿimmah”. 
La narrativa es religiosa y el mensaje es el SAS. Como novedad, en la contratapa aparece una 
leyenda sobre la fotografía: “Los murtaddīn del partido egipcio “Nūr” en el Parlamento”. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, dos artículos, dos reportes, 
una fatwā, una nota dirigida a las mujeres, una nota de historia, una enseñanza definida por el 
término ḥikmah y dos notas sobre los shuhadāʿ. No son analizados seis anuncios sobre videos: 
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“Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico  [publicados por la agencia al-
Ḥayāt]”, “[Nuevo video publicado por la agencia al-Furqān.] El honor se encuentra en la jihād. Un 
mensaje para el pueblo de los Balcanes”, –“[Nuevo video publicado por la agencia al-Furqān.]  اَُوتآَو
 َةاَك َّزلا. . Y ellos dan zakāh”, “Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico 
[publicados por la agencia al-Ḥayāt]”, “Nuevo video [publicado por la agencia al-Ḥayāt]. Ven, 
amigo mío”, “Nuevo video  [publicado por la agencia de al-Ḥayāt]. El camino de la jihād قيرط
داهجلا . ”. Tampco lo es una entrevista –a Abū Samīr al-Urdunī– y una nota conteniendo palabras de 
los enemigos –Rāmī ʿAbd Al-Raḥman, Aḥmad Rashīd y Yaroslav Trofimov. 
 En la introducción, Dāʿish reivindica los atentados terroristas cometidos en el mundo 
occidental así como los ocurridos en países de mayoría árabe contra mezquitas de la shīʿah para 
luego diferenciar entre los “verdaderos muwaḥḥid” y “aquellos que dicen ser mujāhidīn”. El tema 
es la jihād, el meta-tema la agencia y la narrativa es psicológica –diferenciando nuevamente entre 
lo verdadero y lo falso, lo puro y lo impuro. El mensaje es el SAS. En la nota principal, “La ley de 
Allāh o las leyes de los hombres. La guerra contra el khilāfah, ¿es apostasía?” insiste en el takfīr 
contra otras organizaciones de mujāhidīn. Aquí pone su énfasis en el khilāfah –tal es su tema– 
como una entidad territorial, vaticinando su victoria –tal su meta-tema– por sobre todas ellas, en el 
marco de una narrativa política cuyo mensaje central es el SAS. Los dos artículos son muy 
diferentes. El primero continúa una serie ya presentada en los dos números anteriores, con el título 
“Los aliados de al-Qāʿidah in Shām. Tercera Parte”. El tema –al igual que en aquellos– es el 
takfīr, señalando a las organizaciones cuya derrota militar e ideológica acercará a Dāʿish a la 
victoria –tal su meta-tema– final. La narrativa es política y el mensaje es el SAC. En el segundo 
artículo –“Tawhīd y nuestro deber para con nuestros padres”– el tono cambia. El tema es la 
daʿwah que representa esta nota, el meta-tema es la agencia –dado que la daʿwah busca modificar 
las creencias y/o prácticas de los musulmanes– y la narrativa es moral –estimulando a los 
musulmanes a comportarse de una cierta manera. El mensaje es el SAS. 
 Los dos reportes –“El Kurdistán norteamericano” y “La caravana qawqāzī toma ritmo”– 
son similares. Ambos se vuelvan al khilāfah como una entidad territorial, compartiendo como 
mensaje el SAC, como meta-tema la victoria ineludible hacia la que ve el khilāfah y la narrativa 
política. Se diferencian solamente en su tema. El primero habla de la jihād que derrotará a las 
milicias del Kūrdistān– mientras que el segundo –si bien refiere a los mujāhidīn del Qawqāz– lo 
enfoca desde la perspectiva de construcción del khilāfah como un sistema en crecimiento. 
 En la fatwā publicada por Dābiq en el artículo titulado “Una fatwāh para el Khurāsān”, “un 
hermano [de Dāʿish, a quien no se individualiza] le responde a “un prominente miliciano de los 
Ṭālibān que ha comenzado a interiorizarse cobre el Estado Islamico y desea rendirle obediencia al 
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khalīfah”. Su duda, sumamente interesante desde un punto de vista teológico, es sobre la validez 
de la bayʿah dada al amīr al-Baghdādī como khalīfah si existe en la actualidad un amīr –Mullā 
Muḥammad ʿUmar, cuya muerte no había sido en aquel momento todavía confirmada. La nota es 
un ejemplo de daʿwah –tal es su tema– cuyo meta-tema es la agencia dado que apunta no sólo a 
convencer al presunto combatiente que ha escrito la carta, si es que efectivamente existió, sino a 
convencer a aquellos milicianos integados en los Ṭālibān que tras la muerte del Mullā ʿUmar 
busquen una organización en cuyas filas integrarse. La narrativa es religiosa, pues es una daʿwah, 
cuyo mensaje es el SAS, ya que no busca persuadirlos mostrándoles las razones objetivas para 
sostener al khilāfah sino los fundamentos subjetivos para hacerlo. 
 En la nota dirigida a las mujeres, “No son legalmente marido y mujer”, Dāʿish se dirige a 
las esposas de los milicianos de Abnāʿ al-ʿIrāq. En vistas a que “no se acuesten muslimāt y se 
despiertan kāfirāt”, esta daʿwah –tal es su tema– busca demostrarles a dichas mujeres –y por ende 
su meta-tema es la agencia– por qué deben abandonar a sus esposos para buscar otro, un 
verdadero musulmán, entre las filas de Dāʿish. La narrativa es psicológica y el mensaje es el SAS. 
En la nota de historia, “Entre las páginas de la historia. Las expediciones, batallas y victorias de[l 
mes de] Ramaḍān”, Dābiq rememora las más importantes batallas libradas en los primeros 
tiempos del islam en el mes del Ramaḍān –el mismo en el que este número es editado. El tema es 
la hijrah, pues con la agencia como meta-tema Dāʿish busca colocar en el centro de su historia la 
meta-historia que comenzando con Muḥammad continúa en la actualidad, invitando a los 
musulmanes a proseguirla migrando hacia las tierras del khilāfah. La narrativa es religiosa y el 
mensaje es el SAS. En la enseñanza definida por el término ḥikmah, “Walāʿ y barāʿ”, aparecen 
cuatro aḥādīth de Ibn ʿAbbās, de Ḥudayfah, Ibn ʿAzib y Muḥammad. Los aḥādīth reflejan dos 
grandes mensajes: por un lado, la única unión verdadera entre los musulmanes es la que da los 
lazos de la ummah; por otro lado, el lazo sobre el que descansa la ummah no es ninguno de los 
arkān al-dīn sino la jihād. El tema es la daʿwah –pues eso es lo que constituye el entramado 
argumentativo que estructura los aḥādīth. El meta-tema es la agencia, ya que el fin de los textos es 
estimular a los musulmanes a unirse entre sí por su simpatía con Dāʿish. La narrativa es religiosa, 
como en toda daʿwah, y el mensaje es el SAS. 
Las dos notas sobre los shuhadāʿ son muy similares entre sí, y a todas las otras englobadas 
en la misma tag, refiriendo a dos mujāhidīn muertos. Estos epitafios son en realidad ejemplos de 
la daʿwah –tal es su tema– pues los individuos particulares sobre los que habla son casi excusas 
utilizadas para predicar cómo debe vivir y morir un “verdadero muslim”. Así, el meta-tema es la 
agencia y la narrativa es psicológica, impulsando a los lectores a romper los lazos con el mundo en 
el que viven para integrarse en la ummah que los espera. En ambos casos, el mensaje es el SAS. 
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 El décimo primer número de Dābiq, “De las batallas de al-Aḥzāb a la guerra de las 
coaliciones”, tiene veintiséis notas, sumando en total sesenta y seis páginas. En este número hay 
ciento veintitrés fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de 
publicación en el calendario islámico y el número de la publicación. En la segunda página el 
índice recoge la cita de al-Zarqāwī. En la contratapa aparecen tres aḥādīth de Muḥammad donde 
se afirma que “en los tiempos que anteceden a la hora [final], desaparecerá el conocimiento y 
brillará la ignorancia [entre los seres humanos]”. Los textos se ilustran con una imagen del Papa 
Francisco rezando junto a Aḥmad Muḥammad Aḥmad al-Ṭayyib, al-imām al-akhbar de la Jāmiʿat 
al-Azhar junto a la cual una leyenda indica: “ʿAcadémicos” del gobierno apóstata junto al Papa de 
los cruzados”. Esta contratapa es un ejemplo de la daʿwah –tal es su tema– llevada a cabo por 
Dāʿish, teniendo como meta-tema la victoria que en la  “hora final” alcanzarán frente a “apóstatas 
y cruzados”. La narrativa es religiosa y el mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego cinco artículos, una nota principal, otra sobre 
las mujeres, una de historia, otra sobre las operaciones militares, una enseñanza definida por el 
término ḥikmah, una nota conteniendo noticias, un reporte y otra nota sobre los shuhadāʿ. No son 
analizados cuatro anuncios sobre videos: “[Nuevo video publicado  por la agencia al-Ḥayāt.] El 
crecimiento del khilāfah. El retorno del dinar de oro” “يبهذلا رانيدلا ةدوعو ةفلاخلا قورش”, “Diez videos 
seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”, “Diez 
videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”, 
“Diez videos seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-
Ḥayāt]”. Tampoco lo es un anuncio sobre Dābiq, “[Anuncio sobre la] Revista Dābiq [publicada 
por la agencia] al-Ḥayāt” ni una entrevista –a Abū Mughīrat al-Qahtānī–, dos notas sobre los 
esclavos –“Prisionero noruego a la venta” y “Prisionero chino a la venta”– y otra conteniendo 
palabras del enemigo –Michael Scheuer. 
En la introducción, Dābiq rechaza el “deseo [de poder], el taqlīd, la irjāʿ, la ḥizbiyyah y el 
dajjāl” –todo lo cual identifica con diferentes facciones mujāhidīn opositoras. El tema es el takfīr 
de cuya práctica esta nota es un ejemplo. El meta-tema es la victoria que Dāʿish alcanzará sobre 
todos sus opositores, incluso los que dicen encontrarse en el bando de la jihād, en el marco de una 
narrativa política cuyo mensaje central es el SAS.  
De los cinco artículos, dos –“Los aliados de al-Qāʿidah en Shām. Cuarta Parte”  y “El 
peligro de abandonar dār al-islām”– tienen como mensaje el SAC. El primero continúa la serie 
que su título indica, teniendo al igual que sus tres antecesores como tema al takfīr y como meta-
tema a la victoria, en el marco de una narrativa política. El segundo, en el cual se les advierte a los 
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habitantes de los territorios controlados por el khilāfah contra todo intento de abandonarlos, tiene 
como tema el khilāfah y como meta-tema a la victoria que se alcanzará contra aquellos que con 
hipocresía dicen lamentarse por la suerte de aquellos que mueren en el camino de Siria a Europa. 
La narrativa es psicológica. No hay más destino para el musulmán que la hijrah, y para la hijrah 
no hay más destino que dejar atrás dār al-kufr hacia dār al-islām. Los otros artículos –“El mal de 
la división y el taqlīd”, “El “mahdī” de los rāfiḍah: el dajjāl”, “Walāʿ y barāʿ versus el racismo 
norteamericano”– tienen como mensaje el SAS. El primero y el tercero son ejemplos de daʿwah. 
Si bien el discurso religioso es predominante, en el primero el meta-tema es la victoria y la 
narrativa es religiosa pero en el segundo el meta-tema es la agencia y la narrativa es psicológica. 
En el segundo de estos artículos cuyo mensaje es el SAS, dirigido como su título explícitamente lo 
indica a la shīʿah, el tema es el takfīr, el meta-tema es la victoria y la narrativa es religiosa. 
La nota principal lleva por título “De las batallas de al-Aḥzāb a la guerra de las 
coaliciones”. Incluye las secciones: “Las nuevas [batallas de al-]aḥzāb”, “La coalición de los 
cruzados”, “La cooperación, a la vista de todos”, “El imperio safawī”, “Las coaliciones de la 
Ṣaḥwah”, “Una oportunidad para intenciones nobles” y “Conclusión”. Esta nota principal vuelve a 
leer metafísicamente la historia –a partir de la meta-historia islámica– identificando a cada actor 
de la contemporaneidad como poco más que una representación de otro que ha existido siglos 
atrás en la devenir del islam. El tema es la jihād, el meta-tema es la victoria y la narrativa es 
política, definiendo el SAS donde Dāʿish es la manifestación actual del “bien”. 
En la nota sobre las mujeres –escrita, al menos supuestamente, por una mujāhiddah– 
Dābiq se dirige a ellas afirmando que “si las armas de los hombres son el rifle de aslto y el 
cinturón de explosivos, las de las mujeres son la buena conducta y el aprendizaje continuo”. Esta 
nota es una daʿwah –tal es su tema– para mujeres, con el fin de que cumplan sus indicaciones –y 
por ello su meta-tema es la agencia– y la narrativa es psicológica, indicándoles que si bien no es 
para ellas obligatoria la jihād sí es fundamental su rol en la construcción de la ummah. El mensaje 
es el SAS. 
La nota de historia se titula “Entre las páginas de la historia: de la “jihād” al “fasād””, e 
incluye las secciones “Afganistán”, “Libia”, “Somalía”, “Iraq”, “Egipto”, “Chechenia”, 
“Palestina” y “Conclusión”. En la nota, “con el objetivo de clarificar la situación, en estas páginas 
de historia se presenta un lista de los militantes e incluso “mujāhidīn” que han caído en evidente 
apostasía sea por sentarse juntos a los cruzados o los ṭawāghīt contra los mujāhidīn o por entrar de 
la religión de los parlamentos y las presidencias tāghūt”. La nota es un ejercicio de takfīr –tal es su 
tema– que tiene como meta-tema a la victoria. La narrativa es política, teniendo como mensaje el 
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SAC, ya que busca mostrar por qué solamente Dāʿish puede ejercer un control eficiente en el 
marco de la sharʿīah. 
 La nota sobre las operaciones militares se titula “Una selección de las operaciones 
militares en el Estado Islámico” incluye las secciones, con wilāyāt en ocasiones repetidas, 
“Wilāyat Najd”, “Wilāyat Saynāʿ”, “Wilāyat Dayālā”, “Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat Ḥalab”, 
“Wilāyat Baghdād”, “Wilāyat al-Anbār”, “Wilāyat Barqah”, “Wilāyat Salāhuddin”, “Egipto”, 
“Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat Ḥalab” y “Wilāyat Ḥalab”. El tema es la jihād, el meta-tema es la 
victoria y la narrativa es política. El mensaje, como en todas las notas que se vuelcan en la 
dimensión territorial del khilāfah, es el SAC. 
En la enseñanza definida por el término ḥikmah, aparecen tres aḥādīth de ʿAlī bin Abī 
Ṭālib, otro de uno de los tābiʿūn y un quinto de Ḥasan al-Baṣrī. En todos ellos se hace hincapié en 
la diferencia entre “los verdaderos fuqahāʿ, los verdaderos académicos” y “los “académicos” 
malvados”. La nota es otro ejemplo de daʿwah –tal es su tema– cuyo meta-tema es la victoria y su 
narrativa es religiosa, teniendo como mensaje el SAS. En la nota conteniendo noticias, 
“Destruyendo el templo shirkī [lit., shirk] de Baʿal Shamīn [en la ciudad de Tadmir]. Destruyendo 
el templo shirkī [lit., shirk] de Bīl”, el tema es el takfīr llevado a cabo, el meta-tema es la victoria 
anunciada simbólicamente por el quiebre de los ídolos mencionados, y la narrativa es religiosa. El 
mensaje es el SAS. 
El reporte titulado “La declaración final de Abū Sinān al-Najdī” contiene una breve 
declaración escrita por este mujāhīd antes de su istishhād contra tropas saudíes. El tema es el 
takfīr porque el objetivo del texto es explicar por qué –desde el punto de vista del autor y suicida– 
los saudíes –“ṭawāghīt aliados de los cruzados”– deben ser enfrentados. El meta-tema es la 
victoria y la narrativa es política, ya que los argumentos se desarrollan con un lenguaje teológico 
pero el discurso es político. El mensaje es el SAS. En la nota sobre los shuhadāʿ, titulada “Entre 
los creyentes hay hombres: Abū Jaʿfar al-Almānī”, el tema es la jihād, el meta-tema la agencia, la 
narrativa es psicológica y el mensaje es el SAS. 
 El décimo segundo número de Dābiq, “Solamente terror”, tiene veintiocho notas, sumando 
en total sesenta y seis páginas. En este número hay ciento dieciséis fotografías/imágenes. En la 
tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico y el número 
de la publicación. En la contratapa aparecen tres aḥādīth de Muḥammad en los que se refiere a la 
“montaña de oro” que los hombres encontrarán a la vera del Éufrates en los últimos tiempos –una 
probable referencia a los darāhim cuya acuñación Dāʿish publicita en este y otros números de 
Dābiq. El tema es la daʿwah del cual esta nota es un ejemplo. El meta-tema es la victoria 
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anunciada por dicho acontecimiento. La narrativa es religiosa pues muestra el renacimiento del 
khilāfah. El mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego siete artículos, una nota para las mujeres, una 
nota sobre las operaciones militares, una nota para las mujeres, dos notas sobre los shuhadāʿ, una 
nota sobre esclavos, una nota de historia, dos enseñanzas definidas por el término ḥikmah. No son 
analizados seis anuncios sobre videos. El primer video se anuncia con el título “[Nuevo video 
publicado  por la agencia al-Ḥayāt.] El oscuro crecimiento de [la masa circulante de] billetes y el 
retorno del dinar de oro”. Los cinco anuncios restantes tienen todos el mismo título: “Diez videos 
seleccionados  de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”. Tampoco 
es analizada una entrevista a Abū Nuhārib al-Sūmalī, una nota con palabras del enemigo –Abū 
Firās al-Sūrī–, una nota escrita por un prisionero –John Cantlie– y otra sobre los esclavos, titulada 
“El destino de los dos prisioneros [chino y noruego, ofrecidos a la venta en las últimas páginas del 
anterior número de Dābiq]: ejecutados, tras haber sido abandonados por las naciones y 
organizaciones kuffār [lit. kāfir]”. 
En la introducción, se ensalza a los mujāhidīn –los denominados “lobos solitarios” en el 
mundo occidental, apelativo del cual Dāʿish se mofa aquí– que han atacado en sus respectivos 
países. Los atentados terroristas cometidos en diferentes sitios son descriptos como “la 
metodología para revivir el khilāfah”. El tema es la jihād –el nombre genérico de esta 
“metodología”– y el meta-tema es la agencia –la fotografía de la simple bomba casera utilizada 
para derribar el avión ruso Metrojet Flight 9268 caído el treinta y uno de octubre del 2015 sobre 
territorio egipcio. La narrativa es psicológica. Los ataques son “una venganza por las agresiones 
cometidas con la religión y el pueblo del khilāfah [y continuarán] hasta que no cesen las 
hostilidades los cruzados contra el islam y los musulmanes”. El mensaje es el SAS. 
De los siete artículos, tres tienen como mensaje el SAC y cuatro el SAS. Los dos primeros 
que tienen como mensaje el SAC –“Los aliados de al-Qāʿidah en Yemen” y “Los aliados de al-
Qāʿidah en Shām. [Parte] Final”– tienen como tema el takfīr y como meta-tema la victoria –leídos 
ambos a partir de una narrativa política. En el tercero, “Aunque pienses que están unidos, sus 
corazones están divididos”, Dāʿish sostiene que el “islam es la mayor amenaza a los intereses de 
todos ellos [kuffār y ṭawāghīt] y sólo les queda unirse en diferentes coaliciones contra su enemigo 
común” aunque en realidad nada los une. El tema es la jihād llevada a cabo por la ummah “una”, 
defendiendo “un” khilāfah y con el liderazgo de “un” khalīfah contra enemigos desunidos a los 
que sólo los convoca enfrentarse al dīn. El meta-tema es la victoria. Ambos, tema y meta-tema, 
son leídos ambas a partir de una narrativa política.  
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De los artículos que tienen como mensaje al SAS, tres tienen en común ser ejemplos de 
daʿwah, a partir de la cual se determina sus temas. Sus títulos son: “Consejo a los mujāhidīn: 
escuchen y obedezcan”, “En cuanto a los favores de tu señor, ¡menciónalos! [Qurʾān] (al-Duḥā: 
11)” y “Creyentes, cuídense a ustedes mismos tanto como a sus familias del fuego”. El primero es 
una nota ya previamente publicada en la revista Ṣawt al-Jihād donde se alaban las virtudes de los 
mujāhidīn que obedecen con lealtad a su amīr –donde el meta-tema es la agencia y la narrativa es 
psicológica. El segundo refiere a la “bendición” que implica para los musulmanes el renacimiento 
del khilāfah frente al mundo occidental donde sólo pueden ser “extranjeros entre cristianos y 
liberales, extranjeros entre fornicadores y sodomitas, extranjeros entre los alcoholizados y los 
drogadictos, extranjeros en su fe y sus intenciones, dado que solamente se someten a Allāh 
mientras que los kuffār occidentales le rinden pleitesía a clérigos, políticos y medios –todos los 
cuales siguen sus animalescos y desviados instintos”. El meta-tema es la victoria que alcanzarán 
frente a todos ellos, y la narrativa es religiosa, ya que relata el enfrentamiento entre dār al-kufr y 
dār al-islām. En el tercero, Dābiq alerta a los musulmanes que viven en el mundo occidental sobre 
“el veneno que les espera a los niños de la ummah que son llevados a las escuelas de los kuffār”, 
estimulándolos a la hijrah hacia el khilāfah si no es por ellos mismos al menos por sus hijos. El 
meta-tema es la agencia, leído desde una narrativa psicológica, diciendo: “luego de destruir su 
walāʾ y barāʿ, las escuelas del kufr introducen a los niños en el concepto progresista de la 
“tolerancia” ya desde una edad temprana, enseñándoles a tolerar y respetar otras religiones […] y 
a las sodomitas”. El último artículo que tiene como mensaje el SAS se titula “El renacimiento de 
la jihād en Bangladesh con el estímulo de la luz del khilāfah” e incluye tres secciones: “Historia 
de la jihād en Bangladesh”, “La declaración del khilāfah” y “El renacimiento de la jihād mediante 
la luz del khilāfah”. Como su nombre lo indica, el tema es la jihād, el meta-tema es la victoria y la 
narrativa predominante es política.  
En la nota para las mujeres, “Dos, tres o cuatro”, una mujāhiddah explica las bondades 
morales y los beneficios psicológicos de la poligamia así como su reglamentación en la sharīʿah. 
La nota es un ejemplo de daʿwah –tal es su tema– cuyo meta-tema es la agencia –ya que el fin de 
la predicación es modificar las creencias y/o conductas de las mujeres que la lean. La narrativa es 
psicológica. La poligamia es una conducta atinada en un mundo en el que todo se ha corrompido. 
El mensaje es el SAS. En la nota sobre las operaciones militares, “Una selección de las 
operaciones militares del Estado Islámico”, éstas se dividen agrupándose en las diferentes 
secciones del texto: “Wilāyat al-Khayr”, “Wilāyat al-Barakah”, “Bangladesh”, “Wilāyat ʿAdan 
Abyan”, “Wilāyat Ḥalab”, “Wilāyat Ḥamāh”, “Wilāyat al-Ḥijāz”, “Wilāyat del norte de 
Baghdad”, “Wilāyat Salāhuddin”, “Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat Saynāʿ”, “Líbano” y “Francia”. 
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El tema de la nota es la jihād, en camino hacia la victoria –su meta-tema. La narrativa es política y 
el mensaje es el SAC representado por Dāʿish en los territorios administrados. Las dos notas sobre 
los shuhadāʿ –“Entre los creyentes hay hombres: Abū Junaydat al-Almānī” y “Entre los creyentes 
hay hombres: Abū Shurayh al-Silānī”– tienen como tema la jihād representada por sus mártires y 
como meta-tema la agencia –ya que su objetivo no es el elogio en sí mismo sino estimular a los 
lectores a seguir su camino. La narrativa es psicológica y el mensaje es el SAS. Los shuhadāʿ son 
quienes han decidido romper con los lazos de sus sociedades kufrī para entregar sus vidas por la 
ummah.  
En la nota de historia, “Bāqiyyah (Permanecerá)”, Dābiq recuerda el nacimiento de Dāʿish, 
rememorando al caída Umar al-Baghādī y explicando la idea contenida en el concepto de 
bāqiyyah. El tema es el khilāfah, el meta-tema es la victoria y la narrativa –aunque el término en sí 
sea propio del discurso teológico– es política. El mensaje es el SAS. En las dos enseñanzas 
definidas por el término ḥikmah, “Jamāʿah o jāhiliyyah” y “Decisión o división”, aparecen siete 
aḥādīth de Muḥammad referidos al valor intrínseco de la fidelidad y obediencia al líder incluso en 
caso de observar en él comportamientos equivocados o injustos. La elección de estos aḥādīth 
encierra importantes definiciones teológicas, al margen de su evidente conexión con 
acontecimientos sucedidos en el terreno, lo cual hace que su tema sea la daʿwah y su meta-tema la 
agencia. La narrativa es religiosa, configurando como mensaje el SAS. 
 El décimo tercer número de Dābiq, “[De] los rāfiḍah de ibn Sabaʻ al dajjāl”, tiene veinte 
notas, sumando en total cincuenta y seis páginas. En este número hay ciento dieciséis 
fotografías/imágenes. En la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el 
calendario islámico y el número de la publicación. En la contratapa aparece un ḥadīth de 
Muḥammad en el que se dice que “el dajjāl será seguido por setenta mil judíos provenientes de 
Iṣfāhan” acompañado de un foto de la actual sinagoga de la ciudad. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, otra sobre las operaciones 
militares, una de historia, un artículo, dos sobre los shuhadāʿ, otra sobre las mujeres y una 
enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizados seis anuncios sobre videos. Tres 
llevan por título “Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la 
agencia al-Ḥayāt]”. Otro “Asesina los aʿimmah [lit. imāms] del kufr” y un último “[Nuevo video 
publicado por la agencia al-Ḥayāt]. Sin respiro”. Tampoco lo es una entrevista a Abū Nuhārib al-
Sūmalī y una nota con palabras del enemigo –Michael Morell. 
La introducción está casi enteramente dedicada a elogiar a Syed Rizwan Farook y su mujer 
Tashfeen Malik –referida siempre como “su esposa”, sin mencionar nunca su nombre– por haber 
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perpetrado el ataque terrorista en San Bernardino, Californa ocurrido el dos de diciembre del 
2015. El tema es la jihād y el meta-tema es la agencia. Dāʿish les habla explícitamente a quienes 
se puedan ver seducidos por este ejemplo, diciéndoles: “para aquellos que se pregunten cómo 
alguien podría dejar sus niños atrás en vistas a luchar e incluso disponerse a morir en el camino de 
Allāh, les recordamos que Allāh ha prometido cuidar de todos aquellos que los creyentes hayan 
tenido que dejar atrás”. La narrativa es psicológica. Los mujāhidīn no hacen más que cumplir con 
su deber, respondiendo a los ataques desplegados por “los cruzados liderados por los americanos 
contra el khilāfah”. El mensaje es el SAS. 
La nota principal lleva por título “[De] los rāfiḍah de ibn Sabaʻ al dajjāl”. Tiene doce 
secciones: “Los rāfiḍah y los judíos”, “¿Quién fue Ibn Sabaʿ?”, “El significado de “rāfiḍah””, “El 
gobierno sobre los rāfiḍah”, “Las tendencias e intenciones kufrī de los rāfiḍah”, “Los rāfiḍah de 
acuerdo a aquellos que dicen estar en [el campo de] la jihād”, “Las perversiones de aquellos que 
dicen estar en [el campo de] la jihād”, “El manhaj de Zarqāwī sobre los rāfiḍah”, “Los rāfiḍah, 
¿son apóstatas o kuffār asliyyīn?”, “Los crímenes de los rāfiḍah contra ahl al-sunnah?”, “Los 
rāfiḍah y el dajjāl?” y “Conclusión”. El tema es el takfīr desplegado a lo largo de las páginas de 
esta nota dirigido contra la shīʿah y el meta-tema es la victoria. La narrativa es política, ya que a 
pesar del lenguaje teológico en algunas secciones predominante el objetivo de determinar si son 
murtaddin o kuffār asliyyīn no es delimitar el concepto de irtidād sino saber cómo deben 
comportarse los verdaderos musulmanes con respecto a ellos. El mensaje es el SAS. 
La nota sobre las operaciones militares lleva por título: “Una selección de las operaciones 
militares del Estado Islámico”. A lo largo de las diferentes secciones presenta las operaciones 
desplegadas en diversas zonas del territorio controlado por Dāʿish, incluyendo a veces wilāyāt 
repetidas: “Bangladesh”, “Ḥaḍramawt Wilāyat”, “Túnez”, “Wilāyat Ḥaḍramawt”, “Wilāyat 
Ifrīqiyyah Occidental”, “Egipto”, “Wilāyat ʿAdan Abyan”, “Wilāyat Dimashq”, “Wilāyat al-
Khayr”, “Wilāyat Ḥalab”, “Wilāyat Ḥimṣ”, “Wilāyat al-Qawqāz”, “Wilāyat al-Raqqah”, “Wilāyat 
al-Barakah”, “Wilāyat al-Anbār”, “Wilāyat del Norte de Baghdad”, “Wilāyat Barqah”, “Wilāyat 
al-Furāt”, “Wilāyat Ḥalab”, Wilāyat Ṭarābulus”, “Wilāyat ʿAdan Abyan”, “Indonesia”, “Wilāyat 
Khurāsān”. Como en las anteriores notas englobadas en la misma tag, el tema es la jihād, el meta-
tema es la victoria, la narrativa es política y el mensaje es el SAC. 
La nota de historia es similar a la nota principal, siguiendo la misma línea editorial 
definida para este número de Dābiq. Se titula “Conoce a tu enemigo: ¿Qué fue la ṣafawiyyah?”. 
Dado que el presente no es para Dāʿish más que una re-significación del pasado, donde actores y 
eventos repiten a los acontecidos en los primeros tiempos del islam pero con otros nombres, 
aunque se trate de una nota dirigida a un tiempo pasado el tema es el takfīr ya que su objetivo es 
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justificar el ataque a la shīʿah. El meta-tema es la victoria y la narrativa, por los mismos motivos 
que en la nota principal, es política. El mensaje es el SAS. 
En el artículo, titulado “Ellos no reflejan el Qurʾān”, Dāʿish vuelve a cuestionar a los 
ʿulamāʿ que los critican, dando cuenta así del creciente número de voces islámicas 
denunciándolos. El tema es la daʿwah –ya que la nota no hace takfīr de un grupo o individuo en 
particular. El meta-tema es la agencia. El fin del conocimiento no es el saber en sí mismo sino sus 
consecuencias prácticas para la acción. Por eso Dāʿish afirma: “el musulmán debe ser consciente 
de que ignorar la orden de Allāh cuando pide combatir por su causa, desoyendo las débiles 
excusas esgrimidas por los pesimistas “académicos”, cuando dicen que la ummah es aún 
demasiado débil como para ir a la jihād”. La narrativa es religiosa y el mensaje es el SAS. 
 Las dos notas sobre los shuhadāʿ son, aunque diferentes en su formato, similares. La 
primera, “Entre los creyentes hay hombres: Abū Muḥārib al-Muhājir”, es idéntica a las 
presentadas en números anteriores, alabando a un mujāhir londinense que habiendo emprendido 
su hijrah al khilāfah es asesinado por un drone en al-Raqqah. En la segunda nota, “Solamente 
terror”, aparecen los nombres de nueve mujāhīddin caídos, con la leyenda: “[Los atentados de] 
París será[n] una lección para aquellos que sepan prestar atención”. En ambos casos, el tema es la 
jihād, el meta-tema es la agencia, impulsando a otros a seguir el ejemplo de aquellos que han dado 
su vida fī sabīli Allāh. En la nota sobre las mujeres, “Consejo sobre el ihdād”, Dāʿish les habla a 
las esposas de los mujāhidīn caídos con el tono de una daʿwah –tal es su tema– explicándoles 
cómo deben comportarse –y por eso su meta-tema es la agencia– si su compañero es asesinado. La 
narrativa es psicológica, ya que aunque se trata de una prédica el espíritu de la nota es mostrar una 
forma de vida alternativa a la de las sociedades kufrī. El mensaje es el SAS. En la enseñanza 
definida por el término ḥikmah, “Los mejores shuhadāʿ”, aparecen cinco aḥādīth de Muḥammad 
referidos a la excelencia moral y espiritual, así como a los beneficios que les esperan tras su 
muerte, de los shuhadā, mencionando especialmente a aquellos que sirvan en la ciudad de Dābiq 
luchando contra las fuerzas del dajjāl –como pre-anunciando la caída de la ciudad, recuperada por 
las fuerzas de la coalición occidental en octubre del 2016. Como en todas las notas englobadas en 
la misma tag, el tema es la jihād, el meta-tema es la agencia y la narrativa es psicológica. El 
mensaje es el SAS. 
 El décimo cuarto número de Dābiq, “La murtadd Hermandad Musulmana”, tiene diecisiete 
notas, sumando en total sesenta y ocho páginas. En este número hay cien fotografías/imágenes. En 
la tapa aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el 
número de la publicación y el título de la nota principal. En la contratapa aparece un ḥadīth de 
Muḥammad referido al valor de aquellos que resistan las tentaciones del dajjāl. Como en toda nota 
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cuyo contenido central son los aḥādīth, su tema es la daʿwah. El texto busca generar un sentido ya 
no de victoria o agencia sino de urgencia, presentando el fin de los tiempos como un 
acontecimiento inminente. La narrativa es religiosa y el mensaje es el SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, tres artículos, una nota 
refiriendo a las operaciones militares, una nota de historia, una enseñanza definida por el término 
ḥikmah y una nota sobre los shuhadāʿ. No son analizados dos “anuncios sobre videos”, ambos con 
el mismo título: “Diez videos seleccionados de las wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la 
agencia al-Ḥayāt]”. Tampoco lo es una entrevista  Abū Ibrāhīm al-Hanīf –, una nota conteniendo 
palabras del enemigo –Ban Ki-moon– y otra escrita por un prisionero –nuevamente, John Cantlie. 
La introducción refiere a los atentados terroristas cometidos en Bruselas el veintidós de 
marzo del 2016, dos semanas antes de que apareciera este número de Dābiq. El tema es la jihād, 
alentando más allá de las operaciones individuales el levantamiento de la ummah toda: “Los 
cruzados se sienten capaces de medir la “libertad” y “justicia” de los pueblos oprimidos del 
mundo, cuando en realidad su tiranía no tiene límites a la hora de oprimir la ummah. Es solo 
cuestión de tiempo hasta que el puño de la ummah los golpee, despertándolos”. El meta-tema es la 
agencia. La base filosófica es una diferencia moral y tal es su narrativa: “la muerte de un solo 
musulmán, sin importar su rol en absoluta, le duele más a un creyente que la masacre de todos y 
cada uno de los kuffār que existe sobre la faz de la tierra”. El mensaje es el SAS. 
La nota principal lleva por título “La murtadd Hermandad [Musulmana]”. Tiene catorce 
secciones: “Los Ikhwān y los rāfiḍah”, “Los Ikhwān y la desviación  inter-religiosa”, “Los Ikhwān 
y el Parlamento [de Egipto]”, “Los Ikhwān y la democracia”, “Los Ikhwān y el régimen 
constitucional”, “Los Ikhwān y el pluralismo”, “Los Ikhwān y los rāfiḍah”, Los Ikhwān y los 
“derechos humanos””, “Los Ikhwān y el pacifismo”, “Los Ikhwān patrones de los reyes ṭawāghīt 
[lit. ṭāghūt] de Egipto”, “Los Ikhwān y el ṭāghūt Mubārak”, “Los Ikhwān y la irjāʿ extremista”, 
“Los Ikhwān y aquellos que dicen estar en [el campo de] la jihād” y “Barāʿah de los Ikhwān”. 
Como se observa a través de los sub-títulos, el tema es el takfīr dirigido hacia los Ikhwān. El meta-
tema es la victoria definida a partir de un narrativa predominantemente política. Dado que Dāʿish 
pugnaba por disputar en aquel entonces la “dirección” ideológica del movimiento insurreccional 
egipcio, controlando incluso franjas de territorio en el Sinaí, el mensaje es el SAC. 
Los tres artículos comparten tanto el mensaje –el SAS– como el meta-tema –la agencia– y 
la narrativa –religiosa. Sin embargo, se diferencian en sus temas. El primer artículo lleva por título 
“Los soldados de la shahādah en Bélgica” y cuenta con cuatro secciones, dedicadas cada una de 
ellas a un cierto mujāhidīn: “Ibrahīm al-Bakrāwī (Abū Sulayān al-Baljīkī). Istishhādī en el 
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aeropuerto de Bruselas”, “Khālid al-Bakrāwī (Abū Walīd al-Baljīkī). Istishhādī en la estación del 
metro [de Bruselas]”, “Najm al-ʿAshrāwī (Abū Idrīs al-Baljīkī). Istishhādī en el aeropuerto de 
Bruselas”, “Muḥammad Bilqāʿid (Abū ʿAbdīl-ʿAzīz al-Jazāʿirī). Defendió a los mujāhidīn en una 
persecución policial”. Su tema es la jihād. El segundo artículo se titula “Asesina a los aʼimmah 
[lit. imāms] del kufr en el mundo occidental” y tiene tres secciones: La jurisprudencia con respecto 
a la riddah”, “Ejemplos históricos”, “Murtaddīn en el mundo occidental” y “Conclusión”. El tema 
es el takfīr, justificando teológicamente la eliminación de los teólogos islámicos que no se dejan 
llevar por la deriva de los mujāhidīn. El tercero es “Ellos no reflejan el Qurʾān”, continuando otro 
del mismo título aparecido en el número anterior de Dābiq –una de las notas más interesante de la 
revista, donde se discuten las bases mismas de la idea de takfīr tal como es entendida por Dāʿish. 
En la nota dedicada a sus operaciones militares, Dāʿish vuelve a presentar su selección de 
éxitos estructuradas a partir de sus wilāyāt, las cuales en ocasiones se repiten en la lista: “Egipto”, 
“Wilāyat al-Anbār”, “Wilāyat ʿAdan Abyan”, “Wilāyat Saynāʿ”,“Wilāyat Dimasqh”, “Wilāyat 
Ḥijāz”, “Wilāyat Ḥimṣ”, “Bengala”, “Wilāyat Ḥamah”, “Wilāyat al-Raqqah”, “Wilāyat Baghdad”, 
“Wilāyat Dayālā”, “Wilāyat al-Furāt”, “Wilāyat Karkūk”, “Wilāyat Ḥimṣ”, “Bélgica”, “Wilāyat 
del sur de Baghdad”, “Wilāyat Ḥamah”, “Wilāyat al-Qawqāz”, “Wilāyat Najd” y “Wilāyat 
Dimashq”. Como en todas las notas englobadas bajo la misma tag, el tema es la jihād, el meta-
tema la victoria, la narrativa es política y el mensaje es el SAC. 
En la nota de historia, “Lecciones de la fitnah de los mongoles”, Dābiq resume, 
comentando, las palabras de ibn Taymiyyah a propósito de las invasiones de los mongoles a 
Shām. Con la misma idea estructural ya comentada de que el presente no es más que un espejo del 
pasado, el tiempo del nacimiento del islam, Dāʿish utiliza este texto para alertar sobre la supuesta 
fitnah dentro de la ummah que implica el hecho de que haya musulmanes que, frente a la ofensiva 
de la coalición occidental, resignen su apoyo al khilāfah. La nota es un ejemplo de daʿwah –y tal 
es su tema, aunque sea presentada como un relato histórico. El meta-tema es la victoria que de 
unirse pueden alcanzar los musulmanes. La narrativa es política. El mensaje es el SAS, ya que no 
refiere a la victoria como un acontecimiento concreto sobre el terreno, como en la nota dedicada a 
las operaciones militares, sino como el sentido mismo de la ummah. 
En la enseñanza definida por el término ḥikmah, “Aflicción y fe”, aparecen siete aḥādīth 
de Muḥammad donde es posible encontrar, dentro del discurso siempre triunfalista de Dāʿish, 
algunas referencias simbólicas a los crecientes retrocesos en el terreno que ocurren en el mismo 
momento en que esté número de Dābiq es publicado. Precisamente, los aḥādīth hablan de las 
muchas aflicciones que los verdaderos creyentes –es decir, los mujāhidīn– deben enfrentar con la 
fuerza de su fe. Este tipo de notas son ejemplos de la daʿwah –tal es su tema– con la agencia como 
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meta-tema. La narrativa no es religiosa –a pesar del lenguaje– sino psicológica, pues se impulsa a 
aquellos mujāhidīn cuyos destinos se ensombrezcan a permanecer atados al dīn. El mensaje es el 
SAS. En la nota sobre los shuhadāʿ se le da continuación a esta idea elogiando a un mujāhid 
bengalí caído en Shām. Como siempre al presentar a los shuhadāʿ, es posible determinar como 
tema a la jihād y como meta-tema a la agencia en el marco de una narrativa psicológica que 
concluye en el SAS como mensaje. 
 El décimo quinto número de Dābiq, “Destruid la cruz”, tiene veintidós notas, sumando en 
total ochenta y dos páginas. En este número hay ciento once fotografías/imágenes. En la tapa 
aparece el nombre de la revista, la fecha de publicación en el calendario islámico, el número de la 
publicación y el título de la nota principal. En la contratapa aparece un ḥādīth de Muḥammad 
donde se sostiene que “más pronto que tarde el Hijo de Maryām descenderá […] a destruir la 
Cruz”. En esta daʿwah –y tal es el tema de esta nota– Dāʿish repite la idea genéricamente islámica 
de que ʿĪsā ibn Maryām retornará en el fin de los tiempos a enfrentarse con el dajjāl encabezando 
las fuerzas de la ummah y refutando a las comunidades cristianas. El meta-tema es la victoria, no 
ya temporal sino eterna, leída a partir de una narrativa religiosa que configura como mensaje el 
SAS. 
 Además de la tapa, el índice y la contratapa los tags de este primer número de Dābiq 
señalan que las notas son una introducción y luego una nota principal, cuatro artículos, dos notas 
sobre las mujeres, una de historia, otra con las operaciones militares de Dāʿish, una nota sobre los 
shuhadāʿ y una enseñanza definida por el término ḥikmah. No son analizados cuatro anuncios 
sobre videos. El primero tiene como título “[Video publicado por la agencia al-Furqān] La 
estructura del khilāfah”. Los otros tienen el mismo título, “Diez videos seleccionados de las 
wilāyāt del Estado Islámico [publicados por la agencia al-Ḥayāt]”. Tampoco lo es una entrevista a 
Abū Saʿad al-Trīnīdādī, una nota conteniendo palabras del enemigo –principalmente a los Papas 
Benedicto XVI y Francisco, incluyendo otras citas de menor relevancia. 
En la introducción de este número de Dābiq se destaca su contenido teológico. El texto 
discute la interpretación etimológica que suele darse al término islām en el mundo occidental, 
refutando la idea de que su origen sea el sustantivo salām –como suele decirse, por el mero hecho 
de que ambas palabras compartan la raíz sīn-lām-mīm– y afirmando que su origen es el sustantivo 
istislām, el maṣdar de istaslama –la forma X del verbo salama. A continuación, lee políticamente 
la idea de “rendición”, “sumisión” o “sometimiento” afirmando que el verdadero sentido del islām 
es el sometimiento a Allāh en la forma de un sometimiento al orden-deseado-por-Allāh. El islam 
es reducido entonces a una estructura política, la cual es a su vez entendida como una suma de 
instituciones jurídicas. Se traza una dicotomía entre las sociedades que a lo largo de la historia han 
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ido desapareciendo y aquellas otras que, mutando, han sobrevivido. La diferencia entre unas y 
otras no es sino la fuente de la legislación; si se le da a los seres humanos la potestad de legislar, 
esa sociedad tarde o temprano desaparecerá. Ahora bien, tras pasar del terreno filológico al 
político, se hace una lectura psicológica, destacando la diferencia entre la vida de un individuo 
que, aún buscando rendir su voluntad a Allāh sigue viviendo en una sociedad que se somete a los 
dictámenes egoístas humanos, y aquel otro que ve su potencial plenamente realizado al 
desarrollarse en una sociedad donde la legislación tiene una fuente divina. Este texto es uno de los 
más claros ejemplos de la daʿwah –tal es su tema– tal como es entendida por Dāʿish, 
teológicamente estructurada pero dirigida hacia el corazón de cada muʿminīn –con la victoria 
como meta-tema pero leída desde una narrativa psicológica y, por ende, con el SAS como 
mensaje. 
La nota principal lleva por título “Destruid la cruz”. Cuenta con catorce secciones: 
“Buscando la verdad”, “Destruyendo la Cruz”, “El nombre de “Dios””, “La autenticidad de los 
textos”, “Desde sus primeras páginas”, “La trinidad pagana versus la unicidad monoteísta”, 
“Jesús, el que no tenía padre”, “¿Fue Jesús realmente crucificado?”, “Pablo, el impostor”, “Más 
allá”, “El profeta del Deuteronomio”, “El paracleto”, “Una última invitación” y “Conclusión”. La 
narrativa religiosa reproduce las grandes líneas del punto de vista del islam genéricamente sunnī 
sobre ʿĪsā -Jesús. El objetivo no es clarificar una cuestión dogmática sino apuntalar 
teológicamente el tema de la jihād, a partir del meta-tema de la victoria que da forma al modo en 
el que son entendidos judíos y cristianos junto a sus escrituras sagradas. El mensaje es el SAS. 
De los cuatro artículos, tres son muy similares. En “Contempla la creación”, “Palabras de 
consejo sincero de un americano converso [hoy] en el Estado Islámico a un ex-cristiano que ha 
aceptado el islam” y “Por qué los odiamos y por qué los combatimos” Dāʿish presenta tres 
ejemplos de daʿwah –y tal es el tema de las tres notas– con versiones simples de los fundamentos 
de su teología, con el fin de darles herramientas concisas a los musulmanes occidentales atraídos 
por Dāʿish para refutar, en su fuero íntimo o en los intercambios con otros, los argumentos 
utilizados por los clérigos que se les oponen. Sin embargo, la narrativa no es religiosa, a pesar de 
la terminología que se utiliza, ya que el discurso se construye a partir de las dicotomías entre 
“ellos” y “nosotros”. En el marco de esa narrativa religiosa el meta-tema es la agencia. Entre esos 
tres artículos podría trazarse una línea que va desde una “estado” –la contemplación de la 
realidad– para pasar por una “actitud” –el odio– y concluye en una “acción” –la decisión de 
combatir. El mensaje que engloba esos elementos es el SAS. El cuarto artículo –separado 
formalmente de los anteriores, en otra porción de la revista– podría resumirse en el epígrafe que 
acompaña a una de sus imágenes mostrando la decapitación de un hombre frente a su verdugo y 
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cientos de testigos: “La espada es una parte de la ley de Allāh”. En esta nota, Dāʿish no solamente 
reivindica la violencia como el camino para la instauración y posterior consolidación de la 
sharīʿah sino que además critica a las comunidades cristianas contemporáneas por haber olvidado, 
“mostrando más amor por el ser humano que por su Creador”, que “la aplicación violenta de la 
Ley de Señor” también es –supuestamente– el camino del Evangelio. El tema es la jihād y el 
meta-tema es la victoria, definida por una narrativa política. El mensaje es el SAS, ya que la nota 
no habla de la implementación de la sharīʿah con ejemplos específicos sino de su comprensión 
general. 
En la primera de las dos notas sobre las mujeres, “La fitrah de la humanidad: la mujer en el 
mundo occidental está en vías de extinción”, Dābiq afirma que el mundo occidental está no 
solamente corrompiendo un determinado orden social sino que está pervirtiendo la naturaleza 
misma del ser humano. La fitrah de la humanidad implica que las mujeres deben ser madres y 
esposas, no dedicarse necesariamente a la jihād –en el sentido en que Dāʿish la entiende–, ser 
castas y modestas y dejar el gobierno –tanto en lo relativo a lo material como a lo espiritual– en 
manos de los hombres. Al alterar esta realidad del ser humano, el mundo occidental está yendo 
contra los fundamentos de la existencia misma. La nota es un ejemplo de daʿwah. En el marco de 
una narrativa psicológica, el meta-tema es la agencia: impulsar y destacar la extrañeza en principio 
de las muslimāt, pero en última instancia de todos los muslimūn, con respecto a la sociedad 
occidental. El mensaje es el SAS. En la segunda nota, “Cómo llegué al islam”, una muhājirah 
finlandesa relata su camino del “cristianismo” –entre comillas en el original– al islam. Al igual 
que en otras ocasiones, aquí Dāʿish presenta una teología accesible a cualquier lector, enfocada 
principalmente en convocar a cristianos al islam. La nota es también un ejemplo de daʿwah –y tal 
es su tema– con la agencia como meta-tema y una narrativa psicológica que estructura el texto en 
la diferencia entre lo propio y lo extraño –todo lo cual configura como mensaje el SAS. 
La nota de historia es similar a otras ordenadas bajo este tag. La historia no es pasado sino 
presente, pero no en un sentido simbólico sino ontológico: el presente no es más que una 
repetición del pasado. En el texto se describen las diferentes respuestas que los reyes de aquel 
momento les dieron a los embajadores que Muḥammad envió a partir del denominado “Tratado de 
al-Ḥudaybiyyah” –celebrado en el año 628 de la era común. La nota es un ejemplo de daʿwah –y 
tal es su tema– cuyo objetivo no es ser una lección de historia sino analizar cuáles son en la 
contemporaneidad las diferentes respuestas que los líderes contemporáneos dan frente al 
crecimiento del khilāfah. El meta-tema es la victoria que, hoy como ayer, dār al-islām alcanzará 
por sobre dār al-kufr. La narrativa es psicológica, pues entre ambos mundos hay un abismo 
irreconciliable: aquel que enfrenta al “yo” de los “otros”. 
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La nota dedicada a las operaciones militares de Dāʿish se titula “Operaciones [militares] 
del Estado Islámico” e incluye diferentes secciones, correspondientes a los diferentes lugares –
incluyendo wilāyāt del khilāfah, pero no sólo– donde se desarrollan los enfrentamientos: 
“Damasco Wilāyah”, “Filipinas”, “Nīnawā Wilāyah”, “Khayr Wilāyah”, “Bengala”, “Somalía”, 
“Ḥimṣ Wilāyah”, “Egipto”, Ḥimṣ Wilāyah”, “Sāḥil Wilāyah”, “ʿAdan Abyan Wilāyah”, “África 
Occidental Wilāyah”, “América”; “Francia”, “Ḥaḍramawt Wilāyah”, “Wilāyat al-Furāt”, 
“[Península del Sinaí] Wilāyah”, “Baghdad Wilāyah”, “Norte de Baghdad Wilāyah”, “Alemania” 
y “Khurāsān Wilāyah”. Como en las notas anteriores clasificadas bajo el mismo tag, el tema es la 
jihād, el meta-tema es la victoria y la narrativa es política. El mensaje es el SAC –ya que se refiere 
siempre a los acontecimientos concretos desarrollados en el terreno. La nota sobre los Shuhadāʿ, 
“Entre los creyentes hay hombres [Abū ʿAbd Allāh al-Canadī y Abū Ibrāhīm al-Canadī]”,  refiere 
a estos dos hermanos de origen canadiense, criados en una familia cristiana, quienes luego de 
haberse acercado al islam hicieron su hijrah al khilāfah y allí, juntos, dieron sus vidas como 
shuhadāʿ. El tema es la jihād librada por ambos y el meta-tema la agencia, enfocadas desde una 
narrativa religiosa que constituye el SAS como mensaje.  
Las dos enseñanzas definidas por el término ḥikmah tienen ideas diferentes pero espejadas. 
En la primera, titulada “La llamada al islam y sus consecuencias en la vida mundanal”, aparecen 
dos aḥādīth de Muḥammad que hablan sobre las sucesivas etapas de la daʿwah de los musulmanes 
a los kuffār: la daʿwah en sí misma invitando a la shahādah, la jizyah si se niegan y por último la 
jihād contra aquellos que rechacen ambas posibilidades. Esta nota es un ejemplo de daʿwah –y tal 
es su tema– cuyo meta-tema es la agencia, ya que su intención no es predicar teóricamente sobre 
la daʿwah sino explicar sus alcances prácticos. La narrativa es religiosa y el mensaje es el SAS. La 
nota siguiente, “La llamada al islam y sus consecuencias en la vida [del mundo] por venir”, ofrece 
otro ejemplo de la lectura metafísica desarrollada por Dāʿish. Dos aḥādīth de Muḥammad 
mencionando el destino que les espera a aquellos que no atestigüen su fe en el tawhīd opera en el 
marco de una narrativa religiosa pero no con el SAS sino con el SAC como mensaje, teniendo 
como tema la jihād que debe librarse para que todos reconozcan la unicidad de Allāh y la misión 
de Muḥammad –alcanzado así la victoria final del islam, el meta-tema de la nota. 
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 3. 2 Los mensajes, temas, meta-temas y narrativas de Dābiq 
 Las dos primeras tablas muestran las diferentes tags en las que se ha dividido 
analíticamente el total del contenido. En la primera es posible ver la cantidad de notas de cada 
categoría, número a número, el total a lo largo de los quince números de la revista y el porcentaje 
que representa sobre el total de las demás categorías. En la segunda tabla se presentan los mismos 
datos pero no en cantidad de notas sino de páginas. Los gráficos permiten observar dinámicamente 
la evolución de la información presentada en las tablas. Si bien la información presentada podría 
analizarse desde distintos puntos de vista, es posible resaltar los siguientes puntos.  
 A lo largo de las páginas de Dābiq, Dāʿish le dedica una parte de su contenido –el 13.98% 
de sus notas, el 4.44% de sus páginas– a difundir otras fuentes de información. Esto demuestra el 
modelo híbrido de comunicación presentado en el primer capítulo de esta investigación. Por un 
lado, Dābiq es uno de los medios de comunicación centrales a través de los cuales Dāʿish genera 
contenido que es a su vez reproducido luego en otros canales cuyo compromiso con la 
organización crece en informalidad. Todo lo que aparece a lo largo de la revista es contenido 
“autorizado”, tanto teológica como políticamente. Por otro lado, Dābiq a su vez lleva a otros 
medios de comunicación que se encuentran un escalón más abajo en la jerarquía comunicativa: su 
estación de radio y los videos publicados en Youtube. 
 Dāʿish transmite un mensaje “intimista” dirigiéndose directamente a los lectores. En los 
quince números aparece una única vez una fatwāh –representando el 0.34% en cantidad de notas y 
el 0.73% en cantidad de páginas– y una declaración –significando un 0.68%/0.53%– y la 
importancia de las noticias –escasa en total, con un 2.04%/2.76%– que transmiten de modo 
“impersonal” la realidad de los acontecimientos disminuye drásticamente a partir del segundo 
número. Por el contrario, se destacan las entrevistas que hablan directamente “con” alguien con un 
3.07%/5.62%, las notas sobre los shuhadāʿ que hablan directamente “sobre” los hombres que se 
colocan como modelos con un 4.43%/2.86%, las escritas por prisioneros que les hablan 
directamente “a” los occidentales con un 4.09%/4.77%, aquellas otras que reproducen palabras de 
los enemigos que hablan directamente “desde” dār al-kufr– con un 4.43%/4.14% y las enseñanzas 
categorizadas bajo la etiqueta de ḥikmah que despliegan un discurso marcadamente emocional con 
un 6.14%/3.18%. 
 El contenido estrictamente militar es minoritario –representando solamente 2.73%/4.14%– 
pero crece a medida que avanzan los diferentes números y se suceden las victorias –pues las 
derrotas nunca son mencionadas. Dāʿish no busca mostrarse como una organización insurgente 
sino como un estado con un territorio que administra, un ejército que lo defiende y una población 
que vive de un modo determinado. Las notas dedicadas a comprender diferentes eventos históricos 
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–con un 4.07%/3.71% en total– crece sostenidamente a lo largo de los números de Dābiq, donde 
de cualquier modo las referencias históricas aparecen por doquier. 
 Las cantidad de notas escritas por mujeres, y dirigidas a ellas también, si bien representa 
un 3.07%/4.67% en total, crece notablemente a lo largo de los números de Dābiq, lo cual 
demuestra la necesidad de Dāʿish de atraer más mujeres occidentales al khilāfah así como la 
“institucionalización” del rol que se les da –siendo que, si prácticas como la poligamia o la 
esclavitud sexual de las mujeres de los pueblos conquistados fuera una práctica aunque extendida 
no oficial no sería explícitamente reivindicada y teológicamente justificada a lo largo de los 
diferentes números de la revista. La mayor parte del material está constituido por los artículos con 
12.62%/19.63%, los reportes con 12.96%/11.25% y las notas principales con 4.77%/19.63. Estas 
tres categorías refieren a una multiplicidad de diferentes cuestiones pero a grandes rasgos reflejan, 
al menos formalmente, el intento de Dāʿish de “normalizar” a Dābiq como el medio de 
comunicación oficial de un nuevo estado en nacimiento. 
Las tablas tercera y cuarta muestran los dos grandes mensajes a través de los cuales es 
posible entender las notas analizadas a lo largo de los quince números de Dābiq: el sistema 
alternativo de control (o “SAC”) y el sistema alternativo de significado (o “SAS”). Al respecto, 
cabe señalar las siguientes cuestiones. Las notas que exhiben el SAS representan una clara 
mayoría –el 43.10% del total de notas, el 55.09% de la suma de las páginas– frente a las notas que 
presentan el SAC –el 19.04%/21.76%. Mediante Dābiq, Dāʿish le habla principalmente a jóvenes 
musulmanes occidentales, y el núcleo del discurso que les dirige es el SAS que se les presenta 
frente al universo simbólico del liberalismo occidental con el cual dichos jóvenes se encuentran en 
crisis. Las notas que presentan el SAS crecen sostenidamente a lo largo de los quince números. En 
el número once es posible ver una abrupta caída en cuanto a la cantidad de notas, con solamente 
un 3.84%, pero al observar la cantidad de páginas, con un 56.06%, se ve que la importancia 
relativa dada al SAS –frente al SAC– no disminuye. Esto no parece poder ser leído a la luz de los 
acontecimientos militares que se desarrollan sobre el terreno, ya que las derrotas nunca son 
presentadas y las victorias no dejan de ser relativamente frecuentes, sino en el marzo de la 
“normalización” que se hace a lo largo de las páginas de Dābiq de Dāʿish y de la propia revista 
como su medio oficial, institucional de comunicación. El khilāfah no es un movimiento 
insurreccional sin una estrategia de poder, tal como Dāʿish acusa de serlo a al-Qāʿidah, sino un 
estado con una visión del mundo y un canal de transmisión, Dābiq. Por eso, por un lado las notas 
que reflejan el SAC superan ampliamente a aquellas otras, escasas, que refieren específicamente a 
acontecimientos militares, y por otro las que presentan el SAS son a su vez mayoría con respecto a 
las del SAC. 
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Las quinta y sexta tablas exponen los siete grandes temas que aparecen a lo largo de las 
diferentes notas de Dābiq: daʿwah, hijrah, jihād, khilāfah, ḥisbah, malāḥim y takfīr. El tema 
principal es la jihād, con un 22.44% en cuanto al número de notas y un 24.41% por la cantidad de 
páginas, seguido de cerca por la daʿwah, también con un 22.44% por la suma de notas pero con un 
21.97% al considerar las páginas. Luego aparece el tema del takfīr, con 7.14%/16.24%, le sigue el 
khilāfah con un 6.12%/7.64%, y con una presencia exigua los temas de la hijrah, con 
1.70%/2.65%, las malāḥim con 1.36%/2.44% y la ḥisbah, con 1.02%/1.48%.  La importancia de la 
jihād como tema podría parecer contradictoria –específicamente– con la escasa presencia de notas 
reflejando contenido estrictamente militar y –más en general– con la menor importancia que se le 
da al sistema alternativo de control frente al sistema alternativo de significado. Ahora, si bien la 
interpretación que Dāʿish hace de la jihād la reduce a una cuestión exclusivamente coactiva, 
ofensiva y con escasos límites religiosos o morales, no puede ser identificada exclusivamente con 
lo militar. De hecho, el sistema alternativo de control como mensaje predominante y la jihād como 
tema principal no son directamente co-extensivos. Si bien la mayor parte de las notas cuyo 
mensaje es el sistema alternativo de control tienen como mensaje a la jihād, también pueden tener 
al khilāfah o la ḥisbah. La jihād es siempre coactiva pero no es meramente militar. 
El segundo tema predominante es la daʿwah, coextensivo en general con el sistema 
alternativo de significado como mensaje principal. El sistema alternativo de significado compite 
con otros sistemas de significado en los que se ven envueltos los jóvenes musulmanes, 
predominantemente occidentales, a los que Dāʿish les habla a lo largo de las páginas de Dābiq. En 
consecuencia, ese sistema alternativo de significado debe no solamente ser desarrollado como una 
estructura coherente y consistente sino que también debe discutir los sistemas existentes y 
defenderse de sus críticas. Dāʿish busca presentarse como un estado y no como una organización 
insurgente, un movimiento político o una corriente religiosa. Sin embargo, es un estado donde hay 
un único universo simbólico posible. Por eso, no cabe señalar una diferencia entre una daʿwah 
orientada al islam y otra orientada al khilāfah: hay un islām, una ummah, un khilāfah y un 
khalīfah. Dāʿish no integra ese conjunto como un elemento más –no es “un” partido dentro del 
“todo” de la ummah– sino que se identifica con su totalidad. La imāmah es simultáneamente 
religiosa y política –porque el ser humano lo es, y así debe reflejarlo entonces su liderazgo. 
En tercer lugar se encuentra el takfīr. La jihād no es vista como un movimiento defensivo 
sino como uno ofensivo, en el corazón de cuya concepción se encuentra la práctica indiscriminada 
del takfīr. La daʿwah define los límites de la ummah mediante el takfīr y la jihād realiza un doble 
movimiento: expulsa del interior a todos los elementos cuya pureza es discutida –eliminándolos, 
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simbólica y en última instancia materialmente también– y se propone la destrucción de toda 
diferencia, asimilándola en una identidad irreductible en la que no existen matices posibles.  
Hay una menor cantidad de notas en las cuales los tres temas siguientes –hijrah, malāḥim y 
ḥisbah– son predominantes. La hijrah podría de algún modo ser considerada la contracara de la 
jihād. Hacia aquellos que hacen oídos sordos a la daʿwah no cabe más que la jihād, pero la 
intención de la predicación es, precisamente, persuadir sobre el necesario retorno a aquellos que 
decidan escuchar. La hijrah no sólo es material –la migración de dār al-kufr a dār al-islām– sino 
también simbólica. Es una hijrah de un sistema de significado a otro sistema alternativo. El 
sistema alternativo de significado tiene dos caras. Una es negativa, es lo que se rechaza. La otra es 
positiva, es lo que se propone. Ambas determinadas ambas por la inminencia del fin de las 
malāḥim que anunciarán el fin de los tiempos. La ḥisbah, por último, alude a las pequeñas 
operaciones de carácter cotidiano– que purifican a la ummah de los elementos que la carcomen 
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 El meta-tema principal es la victoria, con un 37.41% al considerar la cantidad total de 
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a dār al-kufr de dos modos. Por un lado, lo hace positivamente, invitando a la hijrah simbólica y/o 
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nieguen a aceptar el islam, en el marco del anuncio de la victoria inminente de dār al-islām que se 
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ciñe sobre los seres humanos. La jihād no es un enfrentamiento relativo, ya que manifiesta en el 
plano de la historia la disyuntiva última entre “el bien” y “el mal”. La victoria será definitiva –e 
igual lo será la derrota de los enemigos. El takfīr es la condición de posibilidad de la victoria y a la 
vez el ejercicio que define sus límites, señalando las fronteras entre la identidad y la alteridad. El 
khilāfah es una pequeña muestra de lo que será la victoria final, cuando la ummah se levante en su 
totalidad contra sus enemigos. Las malāḥim constituirán la victoria misma. La hijrah implica, en 
su sentido simbólico, salir del estado de derrota permanente en el que los kuffār mantienen a los 
musulmanes para poder llevar a cabo la segunda hijrah, ésta material, que haga posible la victoria 
sobre aquellos. Por su parte, la ḥisbah garantiza los logros alcanzados en el plano de la 
cotidianeidad gracias a las victorias de las fuerzas del khilāfah. 
 El segundo meta-tema por su predominancia a lo largo de las notas de Dābiq es la 
agencia. La agencia como meta-tema se relaciona con la victoria, ya que es lo que la hace posible 
en el terreno histórico, y con la urgencia, pues no es resultado de una decisión coyuntural sino la 
conclusión de una decisión meditada que ve en la contemporaneidad el momento donde es 
necesario tomar partido definitivamente. El vínculo más destacado entre la agencia como meta-
tema y los siete temas es la jihād, la cual es “democratizada” por Dāʿish al mostrarla como 
responsabilidad de todos los musulmanes, desde el khalīfah hasta el más humilde de los creyentes. 
El tercero de los meta-temas es la urgencia. Si bien es minoritario en cuanto a su predominancia 
explícita no por eso deja de ser relevante, especialmente en las notas definidas por el tema de las 
malāḥim. 
 La narrativa predominante es la política, con un 25.17% si se considera la cantidad de 
notas y un 36.62% si se observa el total de las páginas. Le sigue la narrativa psicológica, con un 
19.38% y un 19.95%. Luego viene la religiosa, con 14.96%/16.77%, y por último la moral con un 
exiguo porcentaje, 2.72%/3.50%. La narrativa política define los objetivos de Dāʿish, la narrativa 
religiosa su lectura de la realidad, la narrativa psicológica el camino para alcanzar las metas que se 
propone y la narrativa moral la crítica social. Como se ha dicho, Dāʿish se presenta como un 
estado con su ejército y su medio de comunicación oficial que propone un sistema de significado 
alternativo al de todos sus enemigos, musulmanes o no. Ese sistema de significado está sostenido 
sobre una definición metafísica de la realidad. Sin embargo, la lectura de esa realidad es 
principalmente política. La historia no es sino un reflejo de la meta-historia islámica, pero en 
cuanto un agente histórico Dāʿish se presenta como un estado que –aunque muestre la destrucción 
de los bordes generados por el acuerdo de Sykes-Picot– aspira a ingresar en el mundo de los 
estados. 
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 3. 3 El camino del “yo” al “nosotros” en Dābiq 
 La Tabla 11 muestra las nacionalidades: los países más mencionados, identificados por el 
nombre del estado, ciudades, regiones o grupos sociales específicos. Siria e Iraq suman, entre 
ambos, más menciones que los demás países, lo cual no es extraño si se considera la insistencia 
con la que se menciona la eliminación de lo que se denomina “la conspiración de Skypes-Picot” 
(Dābiq 5, 2014e: 33). A continuación aparecen los Estados Unidos, y luego Irán, Israel y Egipto. 
Estos tres países simbolizan las tres grandes entelequias fantasmagóricas a las que Dāʻish elige 
como sus enemigos. Israel representa –junta a los Estados Unidos, “Roma” y en menor medida 
también Rusia– el mundo occidental; Irán la shīʻah y Egipto a los denominados “pseudo-
mujāhidīn”, es decir a aquellos sunniyyūn que participan de los colectivos ideológicos más 
condenados en Dābiq: el “pacifismo”, el “secularismo”, el “nacionalismo” y la “democracia”. Este 
tercer grupo está también integrado por los demás países no mencionados de la lista. Desde el 
punto de vista de Dāʻish, no hay diferencias en experiencias políticas tan distintas como la de 
Egipto, Turquía y Arabia Saudí. 
La Tabla 12 presenta los dos grandes tipos de enemigos, el mundo del ghuthāʿ al-sayl del 
que se convoca a la hijrah: los no musulmanes y los musulmanes. Los no musulmanes son 
denominados “cruzados”, evidenciando la matriz metafísica que Dāʻish le imprime a su filosofía 
de la historia. 
La Tabla 13 expone los grupos religiosos mencionados en Dābiq. Las referencias a la 
shīʿah triplican en cantidad a la suma de menciones a judíos, cristianos y musulmanes de la 
sunnah. Este punto puede ser entendido simultáneamente desde tres perspectivas. Desde una 
perspectiva teológico-política, es consecuencia del “takfirīsmo dentro del takfirīsmo” (Hasan, 
2016: 10) representado por el hincapié de Dāʻish en dirigir los esfuerzos de la jihād contra los 
ashyāʿ.72 Desde una perspectiva estratégica, obedece a la decisión de estimular los ataques contra 
“civiles” ashyāʿ73. Desde una perspectiva psicológica, la shīʿah representa el “enemigo interior”, 
un doblez de la propia identidad en la que esta deviene alteridad.74 
La Tabla 14 refiere a los enemigos no-musulmanes. Se encuentran tanto países como los 
Estados Unidos, bloques como la ONU y “Europa”, en referencia a la UE, religiones como el 
judaísmo y el cristianismo y ciertas ideologías “occidentales” como el comunismo. Se habla de 
“las religiones del kufr” consideradas como un enemigo, e incluso se menciona con sorna, y entre 
                                                     
72 En Dābiq 6, 2014f: 31, nota 1 se discute si los ashyā‘ son murtaddīn o kuffār asliyyīn, para determinar que “no son 
ni han sido nunca musulmanes”. 
73 Al respecto, ver Dābiq 1, 2014a: 37. 
74 Al respecto, ver Dābiq 6, 2014f: 6, nota 2. 
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comillas en el original, a las “religiones de inspiración divina”, en referencia a uno de los 
fundamentos simbólicos del liberalismo occidental, el “multiculturalismo”.  
La Tabla 15 presenta una lista detallada de los enemigos musulmanes. La serie se focaliza 
exclusivamente en las organizaciones que actúan en Siria en Iraq. Estos dos países son el núcleo 
de Dāʿish, no sólo porque allí se encuentra el centro de la organización –mientras que en el resto 
de los territorios aparecen fuerzas cuyos líderes le dieron su bayʿah– sino además porque es el 
epicentro meta-histórico de los acontecimientos históricos. Cuando se habla de otros territorios 
siempre se destaca su relevancia económica o política para el desarrollo de la jihād, pero la 
importancia metafísica reside en Siria e Iraq.  
La Tabla 16 habla de los calificativos genéricos con que se refiere a los enemigos 
musulmanes. El “nacionalismo” es el más mencionado. Esto es coherente con la reivindicación de 
la ummah como la única comunidad “nacional” válida no sólo política sino también 
ontológicamente. El “secularismo” y el “pacifismo” son mencionados en relación con los 
musulmanes adeptos al mundo occidental. Frente a estos calificativos genéricos pero 
eminentemente “ideológicos”, los no musulmanes son siempre caracterizados con no más que 
meros insultos: “viles”, “hipócritas” –en sentido general, no teológico–, “ignorantes”, “tontos”, 
“tiranos”, “rudos”, “violentos”, “injustos”, “inmorales”, etc. 
La Tabla 17 se detiene en los calificativos, mayormente en árabe, en general 
específicamente islámicos, que se utilizan para referir a los enemigos. En Dābiq son mayoría este 
tipo de descripciones, tanto por la cantidad de veces que se los utiliza como por su diversidad, en 
relación con los calificativos “genéricos”. La forma de referirse a los enemigos musulmanes es 
mucho más detallada que la que se utiliza para calificar a los no musulmanes. 
La Tabla 18 presenta las acusaciones que –desde la perspectiva de Dāʿish– el mundo 
occidental les achaca. Por contrapartida, en la Tabla 19 aparecen los nombres con los que Dāʿish 
se refiere a sí mismo. Los tres tipos de “nombres” muestran los tres niveles del discurso de Dābiq: 
Dāʿish es una realidad religiosa, política y militar. La cantidad de menciones con las que cada 
“nombre” aparece, así como su repetición, muestra como Dāʿish se coloca explícitamente por 
fuera de toda disputa política; la suya es una batalla trans-histórica entre “el bien” y “el mal”, 
donde solamente lo religioso es real, lo político lo expresa en este tiempo y espacio concretos y lo 
militar lo sostiene. 
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4. Conclusión 
Durante la denominada “primavera árabe” (al-rabīʻ al-ʻarabī) las mayorías populares, al 
grito de “el pueblo quiere la caída del régimen” (al-shaʻb yurīd isqāṭ al-niẓām), se levantaron en 
rechazo a las elites tradicionales que durante décadas se beneficiaron del sistema político vigente 
(El-Katiri, 2014: 40). Sin embargo, la “primavera democrática” (al-arabīʻ al-dīmuqrāṭī) fue 
secuestrada por los grupos de mujāhidīn que desataron la violencia. En la región del MENA, salvo 
contadas excepciones es difícil ver hoy en el escenario más allá de los totalitarismos neo-
islámicos, las proxy wars o los estados desintegrándose entre los enfrentamientos internos y la 
represión. En este contexto, las múltiples manifestaciones teológico-políticas islámicas adquieren 
una importancia creciente en el escenario ideológico contemporáneo, tanto en el mundo árabe 
como en el occidental. 
Se ha afirmado que el conflicto entre el mundo occidental y los mujāhidīn no es una 
disputa alrededor de territorio o recursos sino por modos de vida diametralmente opuestos (Raab, 
2012: 10). Sin embargo, la disputa con las corrientes políticas o político-militares de mujāhidīn es 
simultáneamente “material” y “simbólica”. Las razones instrumentales e ideológicas se 
complementan mutuamente. Es difícil plantear en qué medida la jihād es una amenaza más a la 
“identidad” que a los “intereses” del mundo occidental (Crenshaw, 2008: 79), como si ambos 
pudieran distinguirse fácilmente.  
Ciertamente, la ideología desplegada por Dāʿish no podrá cubrir por sí sola su creciente 
descalabro militar y económico (Hansen-Lewis y Shapiro, 2015: 151). Sin embargo, cuando más 
temprano que tarde Dāʿish sea derrotado militarmente el mundo occidental volverá a descubrir 
que su relevancia no es al nivel de la organización en sí misma sino en cuanto una ideología, una 
fuente de inspiración (Canadian Security Intelligence Service, 2012-2013: 53) y que es entonces 
hacia ella donde deben dirigirse los esfuerzos. Sin duda, los islāmiyyūn no son una causa sino un 
síntoma no sólo de una realidad material sino también de un contexto –y de una historia 
intelectual. En ese sentido, cualquier intento de comprender la dinámica política de la región del 
MENA debe partir de un profundo conocimiento de las ideas de los principales pensadores 
islámicos tanto medievales como contemporáneos (Müller, 2014: 68). 
Afirmar, como se hace frecuentemente, que Dāʿish “no es islámico” o “no representa al 
islam” tiene dos consecuencias no deseadas. Por un lado, dificulta comprender los motivos, las 
aspiraciones en última instancia teológicas –y no meramente ideológicas– que lo sostienen. Por 
otro lado, potencia su meta-narrativa apocalíptica, reforzando la idea de que, previo a la hora final, 
los verdaderos creyentes se separarán, y serán separados, radicalmente del resto del mundo. Es 
necesario abandonar esta perspectiva que supone que los mujāhidīn “son personas seculares, con 
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concepciones políticas modernas, que aunque tengan una apariencia medieval en realidad aspiran 
a alcanzar ciertas concesiones políticas que solamente disfrazan bajo la idea de un supuesto 
ʿestado islámicoʾ” (Wood, 2015: 4). 
Es verdad que, buscando atraer a muchos musulmanes sunniyyūn que no comparten el 
núcleo de su visión del mundo pero sí los sentimientos anti-shīʿah, especialmente en ciertas zonas 
del mundo árabe donde las identidades sectarias son muy relevantes, en ocasiones la retórica de 
Dāʿish –dirigida específicamente al público local que consume las cadenas de televisión locales y 
los periódicos en árabe– hace hincapié en dichos motivos sectarios por sobre los específicamente 
religiosos. En un contexto donde una gran parte de la población ve a su gobierno como 
“secuestrado” por la shīʿah y en última instancia por Irán (Watts, 2015: 159), Dāʿish ha contado 
con la inesperada ayuda incluso de cadenas televisivas como Baghdad –perteneciente al al-Ḥizb 
al-Islāmī al-ʿIrāqī– y periódicos como al-Quds al-ʿArabī, desde donde en muchas ocasiones se 
“normaliza” a Dāʿish colocándolo como un actor más en un enfrentamiento sectario o en última 
instancia político (Sowell, 2015: 130-141). Ahora bien, es un error considerar que las creencias 
religiosas de Dāʿish esconden motivos políticos ocultos, más allá de esta retórica circunstancial. 
Dāʿish no persigue un agenda en última instancia ideológicamente secular. Las fuentes de 
inspiración de Dāʿish  son las que lo han llevado a imaginar sus metas últimas, una determinada 
justificación del uso de la violencia, construir una estrategia exitosa de reclutamiento, desarrollar 
un cierto estilo de gobierno y en definitiva a lograr el alcance conocido. 
En este sentido, la investigación sobre las diversas facetas de Dāʿish debe continuar 
algunos de los puntos que –muy incipientemente– se ha intentado al menos poner de manifiesto a 
lo largo de esta investigación. En primer lugar, en lo que respecta a los estudiosos occidentales, 
debe basarse en fuentes primarias. Es la única forma de evitar los reduccionismos que, mediante 
simplificaciones, convierten involuntariamente a los actores políticos en meras caricaturas. En 
segundo lugar, y esto les compete especialmente a los académicos del mundo arabe, debe intentar 
comprender las narrativas propias de cada organización, buscando las razones propias que se 
esgrimen en cada caso y dejando lado la idea de que los mujāhidīn son una suerte de “patología” 
de las sociedades islámicas. En tercer lugar, los análisis deben ser lo más específico posibles, 
entendiendo los roles de los movimientos estudiados en el marco de sus distintos contextos, en 
relación con otras organizaciones de distinto tenor, vinculados de un modo u otro con el mundo 
occidental, y evitando aislarlos teóricamente para hacer grandes comparaciones que, por su 
abstracción, son en última instancia tan verdaderas como falsas (Utvik, 2011: 141-143). 
El objetivo de esta tesis ha sido analizar las narrativas construidas por Dāʿish en el marco 
de las estrategias de comunicación desplegadas por las organizaciones de mujāhidīn y a partir de 
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su propia historia. El centro de la estrategia comunicativa de Dāʿish es una cierta narrativa –en 
sentido amplio– desplegada a partir de un núcleo identitario. Su objetivo es conectar las 
emociones políticas de esta identidad-en-construcción en vistas a modificar el balance de poder. 
Así, las identidades son utilizadas como una herramienta en la disputa política –pero esas mismas 
identidades crean luego realidades que se replican a sí mismas (Luomi, 2008: 48). La intención de 
la narrativa de Dāʿish es transformar las percepciones tanto del pasado como del presente, 
modificar la organización de los grupos humanos potenciando la creación de otros nuevos y alterar 
la cultura enfatizando ciertas formas de ver la realidad por sobre otras. Así, pone sobre la mesa 
una nueva interpretación del mundo en vistas a modificarlo (Martin, 1995: 13). Es necesario poder 
comprender profundamente esta intepretación para poder superar la instancia actual en la que sólo 
se aspira a buscar, más o menos desorganizadamente, una contra-narrativa para cada una de las 
narrativas de Dāʿish, aspirando a construir una narrativa radicalmente alternativa (Winter, 2015: 
39). Esta tesis ha pretendido ser, modestamente, un paso en esta dirección. 
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5. Apéndice 
Diferentes mapas del conflicto, actualizados varias veces por día a partir de fuentes sobre el terreno, pueden verse en 
http://syria.liveuamap.com/ –cubriendo todo lo que ocurre en Siria– y http://isis.liveuamap.com/ –específicamente dedicados 
a Dāʿish. Los mapas son generados por Live Universal Awareness Map (@lumisis). 
 
 
Imagen 1. Primer número de Ṣawt al-Jihād 





























































Imagen 3. Screenshot del Foro Anṣār al-Mujāhidīn 
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Imagen 5. Cuenta de Twitter de Ḥarakat al-Shabāb al-Mujāhidīn 
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Imagen 6. Screenshot del video publicado el 31 de enero del 2012 por al-Furqān en nombre del al-




Imagen 7. Screenshot del video publicado el 30 de junio del 2012 por al-Furqān en nombre del al-Dawlah al-Islāmiyyah fī 
al-ʿIrāq 
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Imagen 8. Screenshot del video publicado en octubre del 2012 por al-Furqān en nombre del al-Dawlah al-Islāmiyyah fī al-



































Imagen 9. Anuncio del mensaje grabado por al-
ʿAdnānī en nombre del al-Dawlah al-Islāmiyyah 
fī al-ʿIrāq 



























Imagen 10. Screenshot del video “Window Upon the Land of Epic Battles 1” (minuto 00:20) publicado por al-Iʿtiṣām en 
nombre de Dāʿish 
 
 
Imagen 11. Anuncio del segundo video de la serie “Windows Upon the Land…” 
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Imagen 12. Screenshot del anteúltimo video –el cuarenta y ocho– de la serie “Windows Upon the Land of the Epic Battles” 
publicado por al-Iʿtiṣām en nombre de Dāʿish (minuto 00:28) 
 
 
Imagen 13. Screenshot del comienzo del video divulgado el 29.06.2014 (minuto 0: 23) 
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Imagen 16. Screenshots de los logos de las agencias de 
prensa de los dos videos con los que nace el khilāfah. El 
video en inglés es publicado por ةايحلا, cuyo nombre aparece 
en caracteres latinos; el video en árabe aparece con la firma 
de ناقرفلا, con el nombre en caracteres árabes 
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Imagen 17. Screenshot del primer mujatweet, enteramente en alemán (minuto 00:10) 
  
 
Imagen 18. Screenshot del video “Clanging of the Swords, Part Four” (minuto 00:42) 
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Imagen 19. Tapa del primer ejemplar del la revista Islamic State News 
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Imagen 20. Screenshot del video “There is No Life Without Jihād” (minuto 00:12) 
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Imagen 21. El tweet de un activista publicitando la app mediante la cual escuchar la estación de radio de Dāʿish. El mensaje 
en árabe dice: “Para los hermanos que se encuentran fuera del territorio del khilāfah, esta es la app para [escuchar] la radio 
en [dispositivos] móviles” 
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Imagen 22. Un intercambio –de los que hay miles– entre usuarios de la red Ask.fm y un activista de Dāʿish 
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Imagen 23. Uno de los muchísimos perfiles de activistas de Dāʿish que aparecen en Tumblr 
 
 
Imagen 24. Una nota de Dāʿish publicada en JustPaste.It en la que un activista da “consejos” sobre cómo proceder al 
divulgar información, destacando que deben difundirse noticias sobre victorias militares ya ocurridas y no sobre futuras 
operaciones 
 
~ 181 ~ 
 
 
Imagen 25. Dos tweets de la cuenta de un activista de Dāʿish alertando sobre los peligros de utilizar Kik 
 
 
Imagen 26. Un perfil de Dāʿish en Instagram 
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Imagen 27. Los simpatizantes o activistas de Dāʿish insertan su contenido en Pinterest. Por ejemplo, si se hace una 
búsqueda con el término داهج aparece una multitud de noticias en inglés y árabe. Entre ellas, las que responden a Dāʿish son 
cuatro, aquellas en las que aparecen bebés o niños. Todas son publicadas por la misma cuenta: @jihad126 
 
 
Imagen 28. Una screenshot de la app Fajr al-Bashāʿir 
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Imagen 29. Dāʿish utiliza hashtags populares para atraer usuarios a sus tweets 
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Imagen 30. Dāʿish utiliza el popular hashtag #FergusonDecision para atraer visitantes a sus tweets. Este tweet es publicado 
por el usuario @abudujana56 el 25 de noviembre del 2014 
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Imagen 31. Dāʿish utiliza hashtags populares para atraer usuarios a sus tweets 
 
 
Imagen 32. Un video de Dāʿish mostrando las obras que se realizan en al-Ṣālaḥīn, un barrio en el este de Ḥalab, para 
refaccionar las tuberías del alcantarillado, según se indica en el título: نيحلاصلا يح يف ةيسيئرلا يحصلا فرصلا بيبانأ ليدبت . En el 
logo del video aparece la leyenda تامدخلل ةيملاسلإا ةرادلإا ةماع , “Administración Islámica de Servicios Públicos” 




Imagen 33. Una screenshot de un video que aparece en Youtube reproduciendo un nashīd 
 
 
Imagen 34. Una screenshot del videojuego creado por Dāʿish, el cual se puede descargar fácilmente de internet 
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Imagen 35. Mujāhidīn celebran el advenimiento del 
khilāfah sobre un camión con una bandera donde figura el 
nombre del grupo ماشلاو قارعلا يف ةيملاسلإا ةلودلا [Dābiq 1] 
 
 
Imagen 36. La imagen del mujāhid sobre la montaña, un héroe solitario defendiendo las 
tierras del khilāfah, invita a los musulmanes a abandonarlo todo para partir en su propia 
hijrah [Dābiq 1] 
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Imagen 37. El camino que va de la hijrah al khilāfah, presentado gráficamente en el primer número de Dābiq [Dābiq 1] 
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Imagen 38. Un mujāhid busca inspiración para la jihād en las páginas del Qurʾān [Dābiq 2] 
 
  
Imagen 39. Al mostrar a los niños del khilāfah en las escuelas administradas por Dāʿish, se 
presenta la imagen de un estado funcionando, donde la vida –a pesar de la guerra– prosigue 
con normalidad [Dābiq 2] 
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Imagen 41. Ejecución de James Wright Foley, periodista norteamericano 
secuestrado el veintidós de noviembre del 2012 y ejecutado por Dā‘ish en 
agosto del 2014 [Dābiq 3] 
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Imagen 42. El khalīfah, en su única aparición pública como tal [Dābiq 3] 
 
 
Imagen 43. El plugin para encriptar [Dābiq 3] 
~ 192 ~ 
 
 
Imagen 44. Los cuerpos de milicianos kūrdos asesinados por Dāʿish [Dābiq 4] 
 
 
Imagen 45. El nuevo estado impone su presencia con nueva infraestructura, incluyendo puentes renovados y 
señalización, y exhibiendo costosos vehículos que demuestran el “buen pasar” económico que se disfruta en el 
khilāfah [Dābiq 4] 




Imagen 46. El nuevo estado cumple las funciones que el anterior dejaba de lado, cuidando a los ancianos de la ummah 
[Dābiq 4] 
 
Imagen 47. Milicianos de Dāʿish entrevista a un “kūrdo musulmán” –o sea, sunnī [Dābiq 5] 
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Imagen 48. La nueva moneda forjada por Dāʿish [Dābiq 5] 
 
 
Imagen 49. Los niños del khilāfah, pequeños mujāhidīn [Dābiq 5] 
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Imagen 51. Un mujāhid celebra la victoria en Bayjī [Dābiq 6] 
~ 196 ~ 
 
 
Imagen 52. La captura del piloto jordano ocurrida el veinticuatro de diciembre del 2014 [Dābiq 6] 
 
 
Imagen 53. El piloto jordano capturado, quemado vivo por Dāʿish [Dābiq 7] 
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Imagen 54. La daʿwah de Dāʿish sobre el “verdadero” sentido del islam [Dābiq 7] 
 
 
Imagen 55. El ḥadd aplicado a un hombre homosexual en el khilāfah [Dābiq 7] 
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Imagen 56. Las insignias de las facciones “nacionalistas” sirias denuncias por Dāʿish [Dābiq 8] 
 
 
Imagen 57. Los mujāhidīn, retratados como héroes [Dābiq 8] 
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Imagen 58. Las divisiones administrativas en el territorio del khilāfah [Dābiq 8] 
 
 Imagen 59. El mujāhid, un héroe solitario [Dābiq 9] 
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Imagen 60. Dos mujāhidīn alemanes que murieron combatiendo para Dāʿish [Dābiq 9] 
 
 
Imagen 61. Las imágenes idílicas de la vida diaria en el campamento de refugiados de Yarmūk [Dābiq 9] 
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Imagen 62. Un pequeño mujāhid [Dābiq 10] 
 
 
Imagen 63. Hombres de distintos orígenes nacionales y étnicos reunidos en la ummah revitalizada por 
el naciente khilāfah [Dābiq 10] 
 
 
Imagen 64. Los mujāhidīn, retratados como héroes [Dābiq 10] 
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Imagen 65. Hombres de distintos orígenes nacionales y étnicos 














Imagen 66. La jihād de las mujeres, cuidar a 
sus esposos mujāhidīn y criar a los niños que 


















Imagen 67. Un prisionero chino, a la “venta” [Dābiq 11] 
 
 
~ 203 ~ 
 
 
Imagen 68. Pequeños mujāhidīn, “estudiando” [Dābiq 12] 
 
 
Imagen 69. Imágenes de los atentados de París del trece de noviembre del 2015, celebrándolos. La imagen pixelada 
corresponde a la de una mujer [Dābiq 12] 
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Imagen 70. Una protesta en Siria, donde los manifestantes enarbolan dos banderas incompatibles para Dāʿish: las 
“nacionalistas” –o “de la jāhiliyyah”– y las “islámicas” –con la shahādah [Dābiq 12] 
 
 
Imagen 71. El rahbar de la República Islámica de Irán [Dābiq 13] 
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Imagen 72. Un artículo sobre el ihdād, para las mujeres del khilāfah [Dābiq 13] 
 
 
Imagen 73. La –supuesta– ejecución de musulmanes sunniyyūn en Irán [Dābiq 13] 
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Imagen 74. Una ejecución, por motivos desconocidos, en el khilāfah [Dābiq 14] 
 
Imagen 75. Dāʿish denuncia al sufismo como extraño al islam [Dābiq 14] 
 
 
Imagen 76. La “banalidad del mal” o –en palabras de Dāʿish– “entre los creyentes hay hombres [comunes]” 
[Dābiq 14] 
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Imagen 77. Destruyendo iglesias [Dābiq 15] 
 
 
Imagen 78. Los mujāhidīn también son sensibles y acarician gatitos [Dābiq 15] 
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 Imagen 79. La felicidad de los niños en el khilāfah [Dābiq 15] 
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Imagen 80. “Estas son nuestras creencias (aqāʾid) y nuestras metodologías (manāhij)” es un documento de treinta y 
seis párrafos publicado por Dāʿish –a través de su casa editorial Maktabat al-Himmah– en el 2015. A lo largo del texto 
se definen los límites de lo que debe ser, creer y hacer un musulmán en lo relativo a dos aspectos: teológico –en 
cuanto al monoteísmo, la revelación y el fin de los tiempos– y político –en cuanto a las fuentes de autoridad, la jihād y 
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Imagen 81. La carta pública en la que al-Ẓawāhirī declara nula la fusión entre Dawlat al-ʿIrāq al-Islāmiyyah y Jabhat al-
Nuṣrah li-ahl al-Shām decretada unilateralmente por al-Baghādī 
 
 
~ 212 ~ 
 
 
~ 213 ~ 
 
6. Glosario de Términos 
Este Glosario presenta los términos árabes utilizados a lo largo de la Tesis de Maestría a la que acompaña. La 
riqueza semántica de estos términos –en cada uno de los cuales se recogen cientos de años de historia, filosofía y 
teología– no se agota en las traducciones presentadas, las cuales no son más que una mera “indicación” de su sentido. 
 
En la mayor parte de los casos, en este Glosario se utiliza E. W. Lane (1863), Arabic-English Lexicon, 
Williams & Norgate: London, 8 volúmenes.  
 
En el caso de los nombres propios de escuelas religiosas o políticas, se ha citado al pie de página los aspectos 
centrales de las entradas contenidas en G. Bowering (ed.) (2013), The Princeton Encyclopedia of Islamic Political 
Thought, Princeton University Press: Princeton y en W. Madelung y F. Daftarī (eds.) (2008), Encyclopaedia Islamica, 
Brill: Leiden. 
 
Para una abordaje introductorio pero más comprehensivo de los conceptos aquí mencionados, es posible 
consultar P. J. Bearman, Th. Bianquis, C. E. Bosworth, E. van Donzel, W. P. Heinrichs et al. (eds.) (1965-2005), 
Encyclopaedia of Islam, 2nd Edition, Brill: Leiden, 12 vols. El sentido de los términos tal como aparecen en el Qurʿān 
puede consultarse en http://corpus.quran.com/ 
 
En vistas a facilitar su ubicación en el Glosario, los términos se encuentran ordenados alfabéticamente según 
su transliteración y no según el orden del alfabeto árabe o por familias de términos. 
 
ʿabbāsī, pl.ʿabbāsiyyūn dinastía que asciende al poder en el año 750 e.c. 
alawīyyah 
colectivo religioso que nace en el siglo X e.c., el cual se 
encuentra actualmente en el sudeste de Turquía y en el 
Líbano, así como en Siria, donde hasta el comienzo de la 
guerra civil conformaban la élite gobernante 
ʿaqīdah credo 
anṣār 
[nombre propio, lit. colaboradores; el singular no es 
utilizado] 
khalaf, pl. akhlaf [nombre propio, lit. sucesor(es)] 
amīr; amīr al-muʿminīn  
[título religioso-político, lit. comandante; comandante de 
los creyentes] 
aṣl, pl. uṣūl; nisbah aṣlī  
primera copia escrita de un ḥadīth, derivada directamente 
de la transmisión oral; lit. fuente(s), nisbah de la fuente 
arkān al-dīn  los [cinco] pilares de la religión [i.e. del islam] 
ʿaṣabiyyah  solidaridad tribal o grupal 
salaf, pl. aslāf  [nombre propio, lit. predecesor(es)] 
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ashāʾirah 
escuela de kalām que defiende la utilización de 
argumentos “racionales” para defender las posiciones de 
la sunnah, originariamente contra la escuela de la 
muʿtazilah 
shibl, pl. ashbāl  cachorro(s) de león 
bagh, pl. bughāt  rebelde(s) 
barāʿah  liberación, purificación 
bayʿah  
juramento de obediencia [tribal, política, religiosa y/o 
espiritual] a la autoridad 
bāqiyyah (de baqāʾ; antónimo, fanāʾ) permanencia 
bātiniyyah (de bātin) 
apelativo dirigido a ciertos grupos de musulmanes a lo 
largo de la historia que realizan una distinción entre los 
aspectos exterior (ẓāhir) e interior (bāṭin) del islam, en 
ocasiones privilegiando la significación profunda del 
Qurʿān por sobre sus aspectos normativos 
bātinī qarāmitah facción disidente de la ismāʿīliyyah temprana 
bidʿah  innovación [en asuntos religiosos] 
daʿwah  predicación 
dawlah  ciclo de gobierno; reino, estado 
dirham, pl. darāhim  divisa, unidad monetaria 
dīn  modo de vida; religión; el islām 
dajjāl  
el falso mesías 
al-masīḥ al-dajjāl  
dunyā  
el mundo actual, el plano actual de la existencia [por 
contraposición al mundo por venir, al-ākhira] 
durzī, pl. durūz 
colectivo religioso originado en el marco de la la 
ismāʿīliyyah temprana, surgida en Egipto a comienzos del 
s. XI e.c. 
fī sabīl Allāh  en el nombre de Allāh 
fāhishah  
sodomía; infidelidad;  
comportamientos sexuales indebidos 
fasād  corrupción; inmoralidad; vicio 
fiqh  jurisprudencia [islámica] 
farḍ al-ʿayn  deber individual  
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[de un musulmán en tanto musulmán] 
farḍ al-kifāyah  
deber colectivo [de un musulmán en tanto miembro de la 
ummah] 
fatwā , pl. fatāwā  
opinión(es), interpretación(es) autorizada(s), aunque no 
obligatoria(s), dada(s) por una autoridad religiosa, 
política y/o espiritual 
fitnah, pl. fitan prueba(s); aflicción(es); guerra(s) civil(es); sedición(es) 
faqīh; pl. fuqahāʿ  musulmán(es) experto(s) en fiqh 
ghanīmah  botín obtenido en batalla 
ghuthāʿ al-sayl  
algo cuya existencia no merece siquiera ser considerada, 
lo peor de todo lo que existe; lit. resabios que quedan 
luego de una inundación 
harūriyyah  [nombre propio; sinónimo de khārijiyy, pl. khawarij] 
hashāshīn  
apelativo utilizado por los cristianos para referirse a la la 
ismāʿīliyyah nizārī de Siria durante las Cruzadas, luego 
extendido para referirse al liderazgo desplegado por el 
dāʿī Ḥasan-i  Ṣabbāḥ en el estado fundado por él en el 
año 1090 e.c. 
hijrah; participio activo muhajir,  
pl. muhajirūn, fem. muhājirah,  
pl. fem. muhājirāt, nisbah hijrī  
migración; emigrante(s) 
hizbiyyah; hizbī, pl. hizbiyyīn  [nombre propio, lit. fracción; fraccionalista(s)] 
ḥadd, pl. ḥudūd  límite(s); prohibición(es); castigo(s) 
ḥadīth  
reporte de los dichos, hechos y/o hábitos de Muḥammad 
[más otras autoridades religiosas, políticas y espirituales 
consideradas como tales en el islām sunnī o shīʿī] 
ḥarram  
contrario a lo determinado por una determinada 
comprensión y/o aplicación de la sharīʿah 
ḥaramain [dual de ḥaram] 
[referencia a los dos primeros sitios sagrados del islām, 
Meca y Medina] 
ḥasan  
una de las tres grandes categorías dentro de las que 
puede englobarse un determinado ḥadīth [además de 
ṣaḥīḥ y ḍaʻīf] 
ḥikmah  sabiduría 
hirāsah  guardia, vigilancia en una  
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posición militar de avanzada 
ḥisbah  
deber del gobernante [islámico] de promover el bien y 
prohibir el mal, en orden a mantener la plena vigencia de 
[lo determindo por una cierta comprensión o aplicación 
de] la sharīʿa 
ḥākimiyyah  
soberanía de Dios por sobre todas las cosas, entendida 
religiosa, espiritual o políticamente 
ḥizbiyyīn, nisbah ḥizbiyyah 
apelativo utilizado por la salafiyyah contemporánea para 
referirse genéricamente a quienes se le oponen 
ḥūthiyyūn 
colectivo religioso zaydī, actualmente radicado 
principalmente en Yemen 
ḥusayniyyah nombre para un cierto tipo de templo shīʿī 
ibāḍiyyah colectivo religioso surgido en el seno de los khawarij 
iftār 
desayuno [con el que se rompe el ayuno del mes de 
Ramaḍān] 
ihdād  duelo femenino [por la muerte del marido] 
imām, pl. aʿimmah  imán(es) 
al-imām al-akhbar  el imán principal 
imāmah  liderazgo [tal como es entendido en la shīʿah]  
imārah  emirato 
iqlīm, pl. aqālīm  región(es); clima(s) 
irjāʿ  postposición [del juicio] 
irtidād  apostasía 
ithnā ʿashariyyah  shīʿah duodecimana 
inghimāsiyyīn  [combatientes] suicidas 
ismāʿīliyyah  shīʿah septimana 
istishhād martirio 
khalīfah  sucesor; califa 
khilāfah  califato 
khārijiyy, pl. khawarij  
colectivo político-religioso hoy extinto, surgido en el 
contexto de la primera fitnah, de donde emerge el 
asesino de ʿAlī 
khātam  anillo 
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khuṭbah, pl. khuṭab  sermón(es) 
islām; nisbah islāmī, pl. islāmiyyūn;  
dār al-islām  
islam; nisbah islámista(s); tierras dominadas por el islam 
kalām  teología islámica 
kufr, dār al-kufr, nisbah kufrī  
impiedad; tierras dominadas por la impiedad; propio de 
la impiedad 
kāfir, pl. kāfirīn, kuffār,  
fem. kāfirah; pl. fem. kāfirāt  
impiadoso(s)(a)(as) 
kuffār asliyyīn  impiadosos 
kurd, nisbah kurdī  kurdos 
jāhiliyyah  ignorancia 
jahmiyyah  
apelativo peyorativo utilizado por los primeros seguidos 
de Ibn Ḥanbān para referirse a los discípulos de Ibn 
Ṣafwān 
jamāʿah  congregación 
jihād; participio sg. mujāhid, participio pl. mujāhidīn, 
fem. mujāhiddah, nisbah jihādī; nisbah fem. jihādiyyah  
esfuerzo [especialmente durante la contemporaneidad se 
entiende a la jihād como una “guerra santa”, con los 
correspondientes participios activos] 
jizyah 
impuesto anual tradicionalmente establecido por los 
gobiernos islámicos  
a la ahl al-dhimmah 
lūtiyyah  sodomía 
mahdī  redentor 
malāḥim  las batallas del fin de los tiempos 
al-malḥamah al-kubrā  la gran batalla [i.e., el fin de los tiempos] 
manhaj  
Metodología [i.e., para la correcta recepción, 
interpretación y aplicación del conocimiento islámico] 
mashāyikh  líderes tribales 
maṣlahah  bien común, interés público 
millah  colectivo social que comparte una misma religión 
minbar  púlpito de una mezquita 
mubāhalah  [nombre propio, lit. maldición] 
muʿmin, pl. muʿminīn  creyente(s) 
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mujaddid, pl. mujaddadūn aquel(llos) que renueva(n) el islām 
munāfiq, pl. munāfiqūn  
aquel(llos) que afirman ser musulmanes solamente de 
cara al exterior, con hipocresía 
murjiʿah  
escuela de kalām radicalmente opuesta a los khawarij, en 
principio teológicamente y como consecuencia 
políticamente 
murtadd, pl. murtaddīn  apóstata(s) 
mutakallim, pl. mutakallimūn  
aquel(llos) que es (son) especialista(s) en kalām, 
teólogo(s) 
muʿtazilah  escuela tradicional de kalām 
muwaḥḥid, pl. muwaḥḥidūn,  
fem. muwaḥḥidah, pl. fem. muwaḥḥidāt  
término utilizado por los aslāf  para describirse a sí 
mismos, lit. “unitaristas” 
nakā; maṣdar nikāya  causar daño, lastimar, ofender; maṣdar daño  
nashīd, pl. nashāʿid  canto(s) [propio(s) de la tradición islámica] 
nazzī, pl. nuzzā 
extranjero(s), extraño(s)  
[con respecto su propia familia o tribu] 
nifāq  
hipocresía [al afirmar exteriormente el islām sin 
sostenerlo interiormente] 
niyyah  
intención [que subyace al acto, haciendo que el mismo 
sea “en nombre de Allāh”] 
nuṣayriyyah  [nombre propio] 
qātala; maṣdar qitāl  
combatir; asesinar;  
maṣdar combate; asesinato 
qiblah  
la dirección hacia la cual se reza [en los comienzos del 
islām Jerusalem, luego Meca] 
qāʾidīn  
[nombre propio,  
lit. los que permanecen en la retaguardia] 
qaʿada; maṣdar quʿ ūd 
sentarse 
[fig. evitar la batalla o el compromiso práctico] 
qawqāz; nisbah qawqāzī  territorio correspondiente al actual Cáucaso 
rafaḍa; maṣdar rafd; participio activo rāfiḍ, rāfiḍah, pl. 
rawāfiḍ, nisbah rāfiḍī  
[nombre propio; lit. rechazar; maṣdar rechazo; el que 
rechaza, los que rechazan, la(s) que rechazan] 
rahmān  clemente [uno de los nombres de Allāh] 
ribāṭ, pl. ribāṭāt pequeña(s) fortificación(es) de avanzada 
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murābiṭ, pl. murābiṭūn  
dinastía surgida en el seno de los bereberes del actual 
territorio de Marruecos en el s. XI e.c. 
riddah, ahl al-riddah  apostasía; apóstatas 
rasūl, pl. rusūl  mensajeros [divinos] 
salaf, nisbah salafī, nisbah fem. salafiyyah  [nombre propio, lit. predecesores] 
siddīqī  título honorífico, lit. veraz 
sūrah, pl. suwar  
cada uno de los ciento catorce capítulos  
del Qurʿān 
sunnah, nisbah sunnī, pl. sunniyyūn;  
ahl al-sunnah  
literalmente, costumbre; término utilizado para referirse 
a aquellos que supuestamente siguen las primeras 
“costumbres” del Profeta, sus compañeros y la primera 
generación de seguidores 
ṣaḥābī, masc. pl. ṣaḥābah, fem. pl. ṣaḥābīyat compañero(s)(as) 
ṣāliḥ, fem. ṣāliḥa, masc. pl. ṣāliḥūn piadoso, honesto, virtuoso 
ṣafawī, nisbah fem. ṣafāwiyyah  dinastía 
salima; maṣdar salām estar seguro; maṣdar paz 
aslama (IV), maṣdar islām; istaslama (X), maṣdar 
istislām; participio activo muslim, pl. muslimūn, fem. 
muslim, fem. pl.  muslimāt 
someterse, rendirse;  
el (la) que se somete, musulman(es)(a)(as) 
shabbīḥah  
apelativo con el que Dāʿish se refiere colectivamente a 
los militantes sirios que apoyan al gobierno central 
shahādah  profesión de fe [islámica] 
shaḥīd, pl. shuhadāʿ  mártir(es) 
sharīʿah  ley [islámica] 
shaykh, pl. shuyūkh  anciano(s); sabio(s); líder(es) 
shaytān; nisbah shaytānī  el demonio; nisbah demoníaco 
sharika; maṣdar shirk; ashraka (IV); participio activo 
mushrik, pl. mushrikūn  
compartir, participar con; ser un compañero, ser un 
participante; maṣdar idolatría; asociar (IV); participio 
activo idólatra(s) 
shuʿaytāt  colectivo tribal sirio 
shūrā; ahl al-shūrā  
consulta; miembros de la comunidad con conocimiento 
suficiente sobre un determinado tópico como para 
decidir al respecto 
tāʿah  obediencia 
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tābiʿ, pl. tābiʿūn  
primera generación de musulmanes que nacen luego de 
la muerta de Muḥammad pero son,  
sin embargo, contemporáneos de  
sus ṣaḥābah o compañeros 
tajdid  renovación [islámica] 
takfīr, nisbah takfirī  
afirmación por parte de un musulmán de que otro 
musulmán no lo es; propio del takfīr 
ṭālibān  [nombre propio, lit. estudiantes] 
tamkīn  establecimiento 
taqlīd  
seguir las enseñanzas de un mujtahid, un experto en 
sharīʿah 
taqīyyah  disimulo 
taṣawwuf tradición interior, espiritual del islām 
tawallā; maṣdar tawallī  
alianza, amistad, asociación;  
maṣdar amigo, protector 
ṭāghūt, pl. ṭawāghīt  
gobernantes religiosamente impiadosos que devienen por 
ende en políticamente tiranos 
tawhīd, ahl al-tawhīd  unicidad; monoteístas 
tawāʿif mumtaniʿah  
las facciones que se abstienen de participar en un 
enfrentamiento o de tomar determinado partido 
umawiyyah  califato Omeya 
ummah  comunidad 
al-walāʿ wa al-barāʿ  abrazar [lo permitido] y rechazar [lo prohibido] 
wālī; walī Allah, pl. awliyā Allah  amigo; santo(s) 
wilāyah, pl. wilāyāt  provincia(s) 
yazīdiyyah  colectivo kūrdo religioso minoritario  
yawm al-dīn  día final en las cosmovisiones escatológicas  
de las tendencias religiosas  
de la sunnah y la shīʿah yawm al-qiyāmah  
zakāh  
obligación religiosa [islámica] de dar una fracción de los 
ingresos a los sectores sociales menos favorecidos; uno 
de los cinco pilares del islām 
zaydiyyah  escuela jurídica de la shīʿah 
zindīq, pl. zanādīq, zanādiqah,  herejía; herejes 
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colectivo zandaqah  
zinā  comportamiento sexual indebido 
ẓikr recuerdo; pensamiento; ejercicio espiritual 
 
 
La nisbah (lit., “relación”) es un adjetivo que indica el lugar de origen, filiación tribal, religiosa o ideológica 
o línea ancestral de un individuo o colectivo de individuos. Por ejemplo, un varón originario deقشمد (Dimashq, 
Damasco) es un  ّيقشمد (dimashqī, damasceno). 
 
El maṣdar (lit., “fuente”) es gramáticalmente similar –aunque no idéntico– a un infinitivo. Por ejemplo, مون 
(nawn) y ماين (niyām), son dos formas posibles de maṣdar del verbo مان, ماني (nāma, yanāmu; dormir). 
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